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Concebimos este trabajo académico como una forma de devolver con gratitud a 
la sociedad en su conjunto los conocimientos adquiridos gracias al esfuerzo y 
horas de estudio que otras personas antes que nosotras han consagrado a la 
preservación, a la difusión y a la formación de la Historia del Arte. 
El planteamiento de la tesis Aportes desde la Historia del Arte al turismo cultural: 
el Santo Cáliz de Valencia como eje del relato turístico que sustenta el Camino 
del Santo Grial en el siglo XXI se cimienta en tres ejes principales: 
 El conocimiento del producto turismo cultural desde la disciplina 
humanística de la Historia del Arte y desde los estudios sociológicos que 
contemplan la actividad turística. 
 El método iconológico del Dr. Panofsky sobre la interpretación integral de 
la obra de arte y su fundamentación histórica aplicado a la pieza conocida 
como Santo Cáliz, así como también a las imágenes que la referencian 
dentro de la tradición oral1 cristiana. 
 La transferencia de dichos resultados a la sociedad por medio de la 
creación de un relato científico que justifique los cimientos del itinerario 
turístico conocido como Ruta del Grial, Camino del Santo Grial o Ruta del 
Conocimiento, camino de la Paz2. 
A partir del trabajo que se ha ido realizando en estos tres ejes desde la 
Administración y la Asociación Cultural El Camino del Santo Grial, esta tesis 
pretende poner en valor la importancia de los estudios académicos de la Historia 
del Arte en la vertebración de la incipiente Ruta del Grial por medio de la gestión 
del turismo cultural.  
                                            
 
1 Nota de la autora: Proponemos la expresión tradición oral con el significado de fuente de 
información ininterrumpida que pasa de generación en generación de forma oral. Más adelante 
desarrollaremos el término con mayor amplitud. 
2 Son los tres nombres que actualmente se utilizan para denominar este producto turístico. El 
primero es el nombre administrativo dado por las autoridades turísticas como marca, el segundo 
es la denominación que le dio la Asociación Cultural El Camino del Santo Grial y el tercero 





Para ello, hemos realizado un profundo estudio sobre el objeto del Santo Cáliz, 
base religiosa, histórica y legendaria sobre la que se fundamenta y legitima este 
camino. 
Objetivos y planteamiento de la tesis 
El objetivo de esta tesis es dar a conocer a la comunidad científica la Ruta del 
Grial, el Camino del Santo Grial o la Ruta del Conocimiento, camino de la Paz a 
partir del estudio de la protohistoria del Santo Cáliz. Dentro de un marco teórico 
basado en la relevancia de la Historia del Arte como disciplina académica 
responsable de instruir a personas capaces de implicarse en la gestión activa del 
producto turismo cultural. 
Este gran objetivo se ha desglosado en tres objetivos generales que buscan una 
aplicación práctica en el desarrollo del relato3 turístico de la Ruta del Grial, el 
Camino del Santo Grial o Ruta del Conocimiento, camino de la Paz.  
- Analizar cómo la Historia del Arte posee un papel fundamental en la 
gestión y en la proyección de la actividad turística, en concreto en el 
producto denominado turismo cultural. Marco teórico y de 
fundamentación. 
- Estudiar la protohistoria del Santo Cáliz y aquellos aspectos que 
conforman su relato turístico. Marco de investigación. 
- Examinar la literatura sobre el Camino del Santo Grial, poniendo en valor 
a sus protagonistas y realizar un estudio sobre la recepción de la reliquia 
en la catedral de Valencia. Marco práctico. 
Estos objetivos generales se apoyan en el siguiente antecedente que fortalece 
la investigación planteada:  
                                            
 
3 Nota de la autora: Quisiéramos explicar la importancia de la elección del término relato turístico 
en el título de nuestra investigación. Para la Real Academia Española (RAE) el relato es “el 
conocimiento que se da, generalmente detallado, de un hecho”. Consideramos que el análisis e 
interpretación de la protohistoria del vaso superior del Santo Cáliz, de las imágenes vinculadas 
a su investigación, así como los textos que han ayudado a elaborar nuestras hipótesis, podrán 






- La Santa Sede desde octubre de 2015 ha concedido a perpetuidad y cada 
cinco años de forma extraordinaria4  el jubileo a Valencia, por mantener 
viva la tradición oral cristiana que une este cáliz a la figura de Jesús. Y, 
según el Annuarium Statisticum Ecclesiae5 de 2015, existen más de 1.285 
millones de cristianos en el mundo unidos por este pasaje evangélico. 
Todo ello plantea una magnífica oportunidad de desarrollo social y económico 
en los ámbitos geográficos en los que se genere este camino, especialmente 
para cada vez que se celebre su Año Jubilar. 
El primer objetivo general se fundamenta en la necesidad de unir los paradigmas 
del turismo y del patrimonio como ejes de acción que mejoren la calidad de la 
gestión turística en lo relativo a la nueva ruta vertebradora del territorio aragonés 
y valenciano dentro de España. Recorrido que parte desde San Juan de la Peña 
y llega hasta la catedral de Valencia, atravesando las provincias de Huesca, 
Zaragoza, Teruel, Castellón y Valencia. 
Consideramos que la unión de estos dos elementos –turismo y patrimonio– 
conforma un tándem capaz de pautar futuras decisiones administrativas en favor 
de un desarrollo sostenible y duradero de los destinos turísticos implicados en 
este camino. Así como ofrecer nuevas experiencias a los turistas basadas 
principalmente en el producto turismo cultural autóctono, es decir, en la puesta 
en valor del patrimonio material e inmaterial de las tierras que conforman el 
Territorio Grial6. 
Por esta razón, también hay una parte de esta fundamentación teórica que se 
nutre del bagaje adquirido tras años de experiencia laboral y académica en la 
actividad turística.  
                                            
 
4 Existen en la actualidad (septiembre 2018) ocho ciudades santas. Dos de ellas, Roma y 
Jerusalén son a perpetuidad. El resto son jubilares únicamente cuando el santo que celebran 
(Santa Teresa, Santiago Apóstol, etc.) cae en domingo. 
5 El Annuarium Statisticum Ecclesiae 2015 lo edita el Vaticano. 
6 Expresión que designa todo el ecosistema turístico que engloba la ruta que discurre desde San 





El segundo objetivo general busca legitimar en lo posible los hechos dimanantes 
de la tradición oral que conecta el Santo Cáliz de la catedral de Valencia con la 
cosmovisión hebrea del siglo I. El resultado del análisis crítico de esta tradición 
supone asentar las bases del relato turístico de la Ruta del Grial, el Camino del 
Santo Grial o Ruta del Conocimiento, camino de la Paz. 
Para alcanzar este objetivo se precisa analizar previamente el Santo Cáliz desde 
el método científico que ayude a explicar el objeto en su primigenia forma. 
El tercer objetivo general consiste en presentar la Ruta del Grial, el Camino del 
Santo Grial o Ruta del Conocimiento, camino de la Paz una vez haya sido 
desarrollada la formulación del problema científico que supone la protohistoria 
del Santo Cáliz. 
Es por esto por lo que con la finalidad de poder satisfacer los tres objetivos 
propuestos en nuestro doctorado hemos distinguido tres partes singulares: 
Parte I. La relevancia de la Historia del Arte en el turismo cultural. 
Parte II. La protohistoria del Santo Cáliz y su relato. 
Parte III. El Camino del Santo Grial y la recepción actual de la reliquia. 
El esquema propuesto se asienta en estas tres partes. Consideramos que en el 
esquema propuesto las dos primeras partes sirven para complementar la última 
gracias a la transferencia de conocimientos en cada una de sus vertientes. 
Tras la presente Introducción, presentamos un capítulo sobre la metodología de 
la investigación, donde se explican las fases de cada una de las partes que 
configuran la tesis, así como las diferentes técnicas de registro de la información 
recogida para conseguir los objetivos planteados en este estudio. 
Cada una de las partes de la investigación comienza con un estado de la 
cuestión seguido de una presentación de capítulos en donde se explica qué se 
pretende investigar y cómo se va a hacer. Se incluyen en los capítulos 





El corpus de la tesis lo cierra un apartado de Conclusiones en el que se exponen 
los resultados e impresiones de las tres partes en las que se ha dividido esta 
investigación. 
Como anexos, añadimos once, dos glosarios de términos, uno relacionado con 
la actividad turística y otro en hebreo.  
Le sigue el apartado de Agradecimientos y, finalmente, presentamos la 
Bibliografía dividida según el esquema propuesto. 
Contexto cronológico 
El contexto histórico en el que definimos nuestro estudio se centra en el tiempo 
presente en la Parte I. La relevancia de la Historia del Arte en el turismo cultural. 
Podemos situar sus comienzos desde los años 60 del siglo pasado cuando la 
OMT empieza a definir el turismo cultural como un producto de servicios 
culturales asociado a la actividad turística. Desarrollamos el texto 
fundamentándolo en escritos como la Carta de Venecia (1964) hasta llegar a 
presentar la celebración del Año Europeo del Patrimonio Cultural 2018. 
La Parte III. El Camino del Santo Grial y la recepción actual de la reliquia se 
desarrolla desde el nacimiento de la Asociación Cultural El Camino del Santo 
Grial en el año 2002. En el estado de la cuestión se hace referencia a los intentos 
que desde principios del siglo XX se realizan en Huesca para poner en valor a 
San Juan de la Peña como destino turístico. También se explican las diferentes 
actuaciones que llevaron a trasladar la sagrada reliquia desde Valencia hasta el 
propio monasterio al final de la década de los cincuenta en el siglo pasado. La 
recogida y análisis de material en hemeroteca finaliza en marzo de 2018.  
Sin embargo, iniciamos la Parte II. La protohistoria del Santo Cáliz y su relato en 
el primer tercio del siglo I d. C. en continua referencia a la religión y los ritos 
judíos del pueblo hebreo. Con un desarrollo cronológico que se centra en los 
aspectos tangibles y materiales de los vestigios relacionados con la pieza 
conocida como Santo Cáliz que vamos encontrando en nuestra investigación. 
Nos referimos principalmente a las imágenes que existen sobre el vaso superior 





No pretendemos elaborar un estudio diacrónico de dos mil años de historia sobre 
el Santo Cáliz, sino establecer una investigación acotada en una cronología 
sobre la base de los documentos que analizamos. Con la certeza de que por 
formato y espacio nos es imposible profundizar todo lo que quisiéramos en cada 
uno de los capítulos y subapartados que planteamos. 
Desarrollo expositivo del texto 
La Parte I. La relevancia de la Historia del Arte en el turismo cultural obedece al 
estudio de lo que se entiende por turismo cultural desde la disciplina de la 
Historia del Arte. Para ello, en primer lugar, hemos elaborado una aproximación 
al término amparada en los principales organismos internacionales que 
actualmente se ocupan de la actividad turística directa o indirectamente. 
A continuación, abordamos las conexiones entre turismo y patrimonio 
fundamentadas sobre la necesidad de cuidar y valorar el patrimonio cultural 
oriundo de cada lugar. Pues según los teóricos dedicados a estas cuestiones, 
las políticas de desarrollo sostenibles quedan reflejadas en el comportamiento 
de los turistas a la hora de elegir sus destinos.  
El último capítulo dedicado al estudio del patrimonio inmaterial como eje 
dinamizador del Camino del Santo Grial supone el punto de partida de la 
siguiente parte. 
En la preparación de la redacción de la Parte II. La protohistoria del Santo Cáliz 
y su relato hemos constatado cómo la mayoría de los manuales consultados 
relativos al estudio de esta insigne reliquia han partido, de forma generalizada, 
de los documentos notariales que la citan por primera vez a finales del siglo XIV.  
Los elementos conceptuales que fundamentan nuestra investigación se dirigen 
hacia la constatación de que el vaso superior del Santo Cáliz es un objeto judío 
y no gentil (pagana) que por sus características físicas pudiera haber estado en 
una mesa de Pésaj7 del siglo I. En paralelo buscamos también legitimar en lo 
posible con método científico la tradición oral cristiana que desde tiempos 
                                            
 





inmemoriales sustenta la historia de la reliquia. Para ello nos valemos de textos 
y vestigios procedentes de los primeros siglos de nuestra Era. 
El problema que se plantea es conocer los orígenes del Santo Cáliz de la catedral 
de Valencia amparándonos en la posible constatación de la tradición oral recibida 
a través de medios científicos que ofrece hoy la Historia del Arte y otras ciencias 
sociales.  
Pese a los numerosos antecedentes literarios publicados sobre el Santo Grial, 
en nuestra opinión, el Santo Cáliz ha sido tratado desde la ciencia con verdadera 
erudición por muy pocos investigadores, entre ellos Sales y Alcalá (1736), 
Sanchis y Sivera (1914), Oñate (1952), Beltrán (1960), Sancho Andreu (2008) y 
Martín Lloris (2010). Sin embargo, ninguno de ellos ofrece un trabajo holístico o 
definitivo que pruebe la existencia de esta copa en el siglo I y su filiación directa 
con la tradición8. 
Así, tenemos que el Dr. Sales y Alcalá realiza un completo estudio sobre 
cuestiones cercanas a los evangelios y los equívocos sobre lugares y objetos de 
culto en la antigua Jerusalén. El Dr. Oñate presenta una oración de consagración 
denominada Canon Romano que se refiere “a un preclaro cáliz” que estuvo en 
Roma antes del siglo IV –tema que será desarrollado y ampliado por el Dr. 
Sancho Andreu–. El Dr. Beltrán data definitivamente la copa superior del Santo 
Cáliz entre los siglos I y II a. C. definiéndola como “procedente de un taller 
oriental, helenístico–romano”. Por último, citamos la tesis de la Dra. Martín Lloris 
porque desarrolla una investigación sobresaliente e inédita que aporta nueva 
documentación al conocimiento del Santo Cáliz procedente del Archivo de la 
Corona de Aragón. Además, ofrece un itinerario de movimientos de la reliquia 
fundamentado en actas, inventarios y documentos históricos que pueden 
                                            
 
8 Hay una copa de bendición que aparece en los evangelios ligada a la figura de Jesús.  (Mt 26, 
27), (Mc 14, 23) y (Lc 22,17). Según la tradición oral del Santo Cáliz esta copa proviene de Roma 
porque la llevó allí san Pedro. Fue pasando de manos de unos obispos a otros hasta que por 
motivos de salvaguarda fue enviada a Hispania, a Osca (Huesca). Desde siempre se consideró 
como la copa utilizada por Jesús en la última cena. En la literatura del Medievo se le conoció 
como Santo Grial. Para saber más sobre Jesús desde el punto de vista histórico se recomienda 





integrarse en la configuración del relato de la Ruta del Grial, el Camino del Santo 
Grial o la Ruta del Conocimiento, camino de la Paz. 
La forma de abordar nuestro trabajo se fundamenta en los arriba referidos, pero 
también explora y tantea nuevos aspectos desconocidos en torno a esta sagrada 
reliquia.  
La Parte III. El Camino del Santo Grial y la recepción actual de la reliquia se 
centran en la historia del Camino del Santo Grial en España. Comienza con un 
estado de la cuestión en donde se muestran las primeras noticias acerca del 
interés por prefigurar el Real Panteón Monasterio de San Juan de la Peña como 
un destino turístico.  
Seguidamente se hace un análisis de cómo se está dirimiendo hoy desde la 
Administración esta cuestión. Para ello, presentamos la labor de difusión que 
desde el año 2016 está desarrollando el Govern de la Generalitat Valenciana por 
medio de la entidad Turismo Comunidad Valenciana gracias al apoyo de la 
Asociación Cultural El Camino del Santo Grial.  
En el primer capítulo se presentan las acciones que desde su fundación viene 
realizando la asociación. 
Indicamos la ruta trazada desde San Juan de la Peña hasta Valencia, con la 
voluntad de expresar que se trata de un camino primigenio que será irrigado con 
multitud de variantes, tal cual ha ocurrido con la Ruta Jacobea. 
Antes de finalizar esta Parte III damos a conocer el programa de 
internacionalización llevado a cabo desde la Universidad de Zaragoza por la Dra. 
Sanagustín denominado The Grail Project, Holy Grail Route en el cual 
participamos activamente desde Valencia. 
El apartado de Conclusiones generales cierra el grueso del corpus doctoral. En 
él se sintetizan las tesis de las monografías de cada una de las tres partes y el 
argumento principal en que las hemos fundamentado. Evaluamos los objetivos 
planteados al inicio, señalando alcances y limitaciones con la finalidad de 






Como complemento a nuestra tesis se incluyen once anexos que completan y 
permiten conocer más a fondo aspectos específicos de nuestra investigación, la 
cual ha sido planteada más como una formación investigadora que como un 
exclusivo trabajo de resultados. 
En esta línea, se ha considerado de gran interés para entender el contexto la 
investigación, registrar un glosario de términos relativos al turismo con el 
propósito de perfilar aquellos a los que nos hemos estado remitiendo a lo largo 
de la Parte I. Así como también uno en hebreo que ayudará a quienes lean la 
presente tesis a familiarizarse con la cosmovisión judía.  
En Agradecimientos citamos a todas las personas y entidades que han 
colaborado activamente en el buen desarrollo de los estudios del doctorado y 
que nos han permitido redactar la presente tesis.  
Cerramos nuestra investigación con tres apartados donde se encuentran los 
manuales consultados para la elaboración del texto. 
En la Bibliografía Parte I, figura una relación de artículos, manuales, documentos, 
tesis y conferencias dirigidas al turismo cultural. El inventario de estos recursos 
seleccionados obedece a los años de investigación vinculada a la actividad 
turística. Partimos del trabajo de final de grado (TFG) y del trabajo de final de 
máster (TFM) de Historia del Arte9, presentados en la Facultat de Geografia i 
Història en la Universitat de València, como base de desarrollo de esta 
descripción ordenada de fuentes.  
Por tanto, es una bibliografía de referencia para quienes desde las humanidades 
entiendan el turismo como un conjunto de actividades que genera múltiples 
servicios en diferentes sectores productivos directa e indirectamente. 
La Bibliografía Parte II se desglosa por capítulos y subapartados con el objetivo 
de ofrecer las fuentes textuales de consulta de cada una de las citas. 
                                            
 
9TFG: La necesidad de unir Arte y turismo cultural en la gestión patrimonial y turística sostenible. 
(Propuesta de ámbito geográfico: la ciudad de Valencia). (Presentado en junio de 2013). 
TFM: El turismo cultural: una aproximación al término desde la disciplina de la Historia del Arte. 





La Bibliografía Parte III recoge además de las fuentes consultadas las 







The objective of the years of study that we have dedicated to the writing of this 
thesis is to put into the service of society the knowledge that we have acquired 
through our university studies. 
This work is a way to return, with gratitude, the satisfaction of having learned 
thanks to the effort and hours of study that other persons before us have 
consecrated to the diffusion and knowledge of art. 
We have created a body of knowledge, an awareness based on the scientific 
method that the academic discipline of Art History applies to the relic of the Holy 
Chalice so that this text can back up the touristic structuring of the Route of the 
Holy Grail. 
The approach taken in this doctoral thesis titled Aportes desde la Historia del Arte 
al turismo cultural: el Santo Cáliz de Valencia como eje del relato turístico que 
sustenta el Camino del Santo Grial en el siglo XXI is underpinned by three 
principal axis: 
 A knowledge of the cultural Tourism product as seen from the humanistic 
disciple of Art History and from the sociologic studies that contemplate 
Touristic Activity. 
 The iconological method of Dr. Panofsky on the integral interpretation of 
art work and its historic substantiation applied to the object known as the 
Holy Chalice, as well as to the images that refer to it within the oral 
Christian tradition.  
 The transfer of said results to society by means of the creation of a 
scientific knowledge base which justifies the foundations of the touristic 
itinerary known as the Route of the Grail, Route of the Holy Grail or the 
Route of Knowledge, path of Peace10 (Ruta del Grial, Camino del Santo 
Grial o Ruta del Conocimiento, camino de la Paz). 
                                            
 
10 They are the three which are currently used for this tourist product. The first is the 
administrative name given by tourism Authorities as a mark (Ruta del Grial), the second is the 






The outline proposed in our thesis is based on three differentiated parts which 
will be later justified. 
Following this Introduction, the reader is going to encounter the explanation of 
the different research methodologies that we have been developing in the 
formulation of each one of the three sections.  
Each part (I, II, III) begins with the statement of a question. It is followed by the 
presentation of the chapter where the subject of research is explained and the 
manner that this is going to be carried out, followed by a development of 
subsections titled in accordance with the material that is questioned or verified 
depending on the specific case. 
The corpus of the doctoral thesis closes with a Conclusions section where the 
three aforementioned cited parts are combined. 
Complementary to our research, we have added ten annexes; two glossaries of 
terms: one related to Touristic Activity and the other, to terms in Hebrew; an 
Acknowledgement section and finally, we have presented the Bibliography of 
each of the three parts. 
Objectives of the thesis 
The objectives of this thesis – dealt with as another step forward in our research 
training11– are principally supported by the work in the university that we have 
carried out in the last years12  within the discipline of History of Art centered on 
Touristic Activity. Said objectives look for a practical application in the 
development of the route previously mentioned. 
                                            
 
the third, corresponds to the legendary vision of the path related to the literature of the Grail (Ruta 
del Conocimiento, camino de la Paz). 
11 An International Scientific Commission for the Holy Grail Research has been created in 
Valencia. I have been invited to direct it so consequently I will continue carrying my research labor 
from this platform of knowledge. 
12 This thesis is also a consequence of incorporating the final works on Cultural Tourism from the 
undergraduate and master's programs carried out in the Department of History of Art of the 





These can be summarized in three propositions: 
–Show that Art History has a fundamental role in the projection and 
management of Touristic Activity, concretely in the product called cultural 
Tourism. 
–Propose an innovative and in–depth investigation on what is called the 
protohistory of the Holy Chalice. 
–Present the Route of the Holy Grail, highlighting the value of its 
protagonists after offering a narrative that can be interpreted in a touristic setting, 
backed by a scientific and iconographic approach. 
All of the stated is based on the necessity of joining the paradigms of Tourism 
and Heritage as the axis of action that improves the quality of touristic 
management related to the structuring of the new route which affects the 
territories of Aragon and Valencia in Spain. This route starts in San Juan de la 
Peña and concludes in the Cathedral of Valencia after having crossed the 
provinces of Huesca, Zaragoza, Teruel, Castellon and Valencia. 
We consider that the unification of these two elements in tandem can serve as a 
guideline for future administrative decisions which will favor a sustainable and 
lasting development of the touristic destinations implicated in the route. It will also 
offer the tourist new experiences based principally on the indigenous cultural 
Tourism product; i.e., it will showcase the tangible and intangible heritage of the 
lands that comprise the Grail Territory. 
Because a critical analysis of tradition supposes centering the basis of the 
tourists' knowledge of the Route of the Holy Grail on its history, and on a scientific 
method applied to research, we seek to legitimize as much as possible the 
evidence arising from the oral tradition that connects the Holy Chalice of the 
Cathedral of Valencia to the person of Jesus of Nazareth.  
This route is denominated the Route of Knowledge, path of Peace because in 
medieval times only those knights who demonstrated a high level of interest and 
a knowledge of the relic were able to access it. This knowledge will be revealed 
to us once the formulation of the scientific problem of the protohistory of the Holy 





Consequently with the aim to fulfill the three objectives proposed in our doctorate, 
we have identified three singular parts: 
Part I. The relevance of Art History in cultural Tourism 
Part II. The protohistory of the Holy Chalice and description 
Part III. The Route of the Holy Grail 
Justification of the proposed outline 
The first two parts complement the final section thanks to a transfer of knowledge 
in each of its aspects.  
The relevance of the History of Art in cultural Tourism, despite being conceived 
in a theoretic and generalized form, offers another more suggestive form for 
making administrative decisions about the configuration and organization of the 
route in each of the municipalities found on it, and combines the knowledge about 
the Route with the indigenous heritage of each region. All of this can be integrated 
within the touristic experience of the product called cultural Tourism and the 
enhanced understanding of the tangible and intangible inheritance that defines 
an area. 
The second part, The Protohistory of the Holy Chalice and description, confers 
meaning on the data that underpins the Route of the Holy Grail as we have 
already indicated. This covers two millenniums of history. 
Once the study of the item has concluded, possible improvements in the 
perception the pilgrims and tourists have of the relic in their visit to the Valencian 
Metropolitan Cathedral of Saint Mary can be analyzed. Additionally, through an 
interpretation of deconstruction of the Holy Chalice, this can be adapted as 
needed to the touristic narrative of the Route. 
In the third part we explain the participants who collaborate in the diffusion of the 
route to be taken, and the complementary offer which will serve those who follow 
the Route of the Holy Grail.  The discipline of History of Art sets up a knowledge 
transfer that defines and realizes multiple readings of the touristic narrative that 





We wish to point out here the importance in the choice of the term relato turistico 
in the title of our research. As defined by the Real Academia Española, a relato 
is the knowledge that is imparted, generally detailed, of an act. We think that the 
analysis and interpretation of the images, as well as of the texts that have aided 
us in the elaboration of our hypothesis form part of the construct of the Route of 
Knowledge. The protohistory of the Holy Grail shapes the touristic narrative of the 
Route and confers credibility and ancestry on it. 
We wish to inform the reader that owing to the constraints of unity and space, we 
have not developed the tourist route in its aspect pertaining to heritage because 
the length and breadth of said project has material enough for another doctoral 
thesis. 
The historical context in which our study is defined is centered in Part I and Part 
III in the present time. In contrast, Part II is centered in the first third of the First 
Century A.D. in its continuous reference to the religion and the Jewish rites of the 
Hebrew people. 
The methodology we have employed in each of these sections has been 
elaborated in a closed format as the process of proposing a hypothesis and the 
development of the corresponding exposition is different in each. 
Expositive development of the text 
The first section or Part I comprises the study of what is meant by cultural Tourism 
within the discipline of Art History.  For this we have elaborated an approximation 
of the term in accordance with the principal international agencies that currently, 
directly or indirectly, are involved in the activity of Tourism. 
The following section explains the connection between Tourism and Heritage 
because it is important to think about caring for and appreciating the cultural 
heritage of each site since according to experts dedicated to these fields, the 
politics of sustainable growth have become mirrored in the behavior of the tourists 
when they decide on their destination. 
In the third point, we have presented Intangible Heritage as the dynamic force 





In preparing Part II. The Protohistory of the Holy Chalice and description we have 
observed that the majority of manuals we have consulted related to the study of 
this distinguished relic have generally begun with authenticated documents from 
the end of the XVI Century. These cite the relic for the first time. Therefore, the 
conceptual elements that rationalize our research are directed toward 
ascertaining that the upper cup of the Holy Chalice is Jewish, not Gentile, and 
because of its physical characteristics could have been used on the table at the 
Pésaj13 of Jesus. At the same time and as much as possible, by use of texts and 
vestiges from the first centuries of our era, we also sought to scientifically 
legitimize the oral traditions that have sustained from time immemorial the history 
of the relic. 
Summarizing, the base of the problem which we have proposed is: to know the 
origins of the Holy Chalice of the Cathedral of Valencia and its possible linkage 
to the figure of Jesus of Nazareth, upheld by the possible validation, through the 
scientific methods available to Art History today, of the oral tradition we have 
received.  
Despite the numerous literary antecedents published on the subject of the Holy 
Grail, we believe that the Holy Chalice, as an object of study, has been 
scientifically addressed with true erudition by only few researchers; among them 
Sales y Alcalá (1736), Sanchis y Sivera (1914), Oñate (1952), Beltrán (1960), 
Sancho Andreu (2008) and Martín Lloris (2010). Nevertheless, none of them 
offers a holistic or definitive work that proves the existence of this cup in the First 
Century and its direct relationship with the figure of Jesus. 
However, we have to point out that Dr. Sales y Alcalá carried out a complete 
study on issues related to the Gospels and the errors about places and religious 
objects in old Jerusalem; Dr. Oñate presented the Roman Canon, a Eucharistic 
prayer, which refers to a precious chalice that was in Rome before the Fourth 
Century (this subject would later be developed and expanded by Dr. Sancho 
Andreu).  Dr. Beltrán definitely dates the upper cup of the Holy Chalice as 
                                            
 





between the First and Second Centuries A.D. and defines it as being Hellenistic 
– Roman of Oriental working.  Finally, we cite the thesis of Dr. Martín Lloris 
because she develops a remarkable and unprecedented research that provides 
new documentation to the knowledge of the Holy Chalice from the archive of the 
Crown of Aragon. It also offers a route of movements of the relic records, 
inventories, and historical documents that can be integrated into the settings on 
the account of Route of the Holy Grail or the Route of Knowledge, path of Peace. 
The way to approach our work is based on above them referrals, but also 
explores and assesses new aspects unknown around this sacred relic. 
Our theoretical foundation begins with a study and critique of the bibliography 
directly related to the object known as the Holy Chalice. This process is expanded 
by applying an iconographic methodology used in the study of related images, as 
well as the deductions or evidence validated by other related disciplines on our 
subject of study that aid in substantiating this thesis. Each of these will be 
developed when the hypothesis of the scientific problem is confirmed: the 
certainty of the protohistory of the Holy Chalice. 
The manner in which we have approached our work explores and tests previously 
unknown aspects of this holy relic. 
The history of the Route of the Holy Grail in Spain is the central focus of the third 
section. It begins with the statement of the question which shows the first reports 
of the interest the Royal Pantheon Monastery of San Juan de la Peña has as a 
tourist destination. 
Following that, there is an analysis of how the administrative offices today are 
resolving this issue.  To do so, we present the labor of information dissemination 
that the Valencian Tourism Agency has been developing since 2016, thanks to 
the support of the cultural Association of the Route of the Holy Grail. 
Thus, in the first chapter we introduce the work the Association has been carrying 





We have indicated the initial pilgrimage route drawn up from San Juan de la Peña 
to Valencia in the hopes that it will be consolidated by multitudes of variants as 
has happened with the Jacobean route.  
Concluding Part III, we introduce the international program The Grail Project, The 
Holy Grail Route, realized through the University of Zaragoza by Dr. Victoria 
Sanagustin with the active participation of Valencia. 
As mentioned at the beginning of this Introduction, a section in general 
conclusions closes the greater part of the doctoral corpus. In this section, we 
synthesize the thesis of the monographs of each one of the three parts and the 
principal argument on which we have based them. We assess the objectives set 
out at the beginning, indicating the scope and limitations with the purpose of 
raising new questions that will lead to future studies or avenues for research. 
As a complement to the reasoning behind our document, we have included ten 
annexes that complete it and allow us to learn more about the specific points of 
our research which has been intended more as research training than as an 
exclusive work of results.  
The first annex comprises the transcription of six personal interviews, five of 
which were carried out with different professional persons in the field of cultural 
Tourism and one with the maximum person responsible for the care of the Holy 
Chalice in Valencia14. We believe that the persons related to tourism support the 
thesis we elaborated in Part I consistent with its demonstration of the objectives 
set out in this Introduction, while Dr. Sancho confirms the need for a study such 
as this, to date, unpublished. 
Part II contains the information discussed in the subsequent five annexes. Annex 
II is an approach taken from the medieval Hebrew texts found in the National 
Library of Spain, in the Madrid headquarters to what the Order of Haggadah de 
                                            
 
14 After twenty years in this position, in May 2018, the position of Dr. Jaime Sancho passed to Dr. 
Juan Miguel Díaz, in the process of renovation effected by the Metropolitan Chapter of the 





Pésaj means.  Due to the importance and extension of these texts, we did not 
want to include them in the main corpus. 
The third annex describes the properties that were given to agate stones in 
Antiquity. In addition, it proposes the place of provenance of the stone that makes 
up the upper cup of the Holy Chalice. 
The fourth fixes the basis for a new thesis on stone cups that we researched in 
the British Museum. We have included it with the purpose of enriching the 
principal discourse and as evidence of our personal research, highlighting the 
importance of the conclusions reached, especially throughout the first chapter of 
Part II. 
The fifth annex predicates the thesis of Dr. Martín Lloris, Las reliquias de la 
Capilla Real en la Corona de Aragón y el Santo Cáliz de la Catedral de Valencia 
(1396–1458). (The relics of the Royal Chapel of the Crown of Aragon and the 
Holy Chalice of the Cathedral of Valencia (1396–1458)). We can cite the 
movements of the Holy Chalice chronologically through the study of documents. 
The sixth annex attempts to design a mini–atlas Mnemosyne of the Holy Chalice 
in honor of Dr. Warburg who we consider to be the father of the iconographic 
method. Dr. Warburg maintains that the history of humanity and thus, of any 
object, can be perfectly told with images and without added text15.  
The references of Part III, annexes seven and ten, are devoted to the cultural 
Association of the Route of the Holy Grail. Again, we provide new authenticated 
unpublished documents that concern the legitimization of the route taken by a 
                                            
 
15 See the paper “Cartography of Memory. Aby Warburg And the Atlas Mnemosyne” in Tartas & 
Guridi (2013:226): “In 1905, Aby Warburg, a German Jewish art historian interested in classic 
occidental culture, proposed a heuristic research method on memory and images. With an 
extensive catalog of pictures, Warburg thought up a procedure to explore and to present a system 
of relationships that are not evident, using techniques of collage and arranging: the “Bilderatlas 
Mnemosyne”. The process permitted the repositioning of the images or the introduction of new 
elements to establish new relationships, an open and infinite process that creates a personal 
cartography that permits continuous re–readings. Barely developed before his untimely death, 





group of professional cyclists accompanied by members of the Association with 
the idea of marking a route along definite, safe roadways. 
Annexes nine and ten present articles on the Route from the newspaper archives 
of the Diario del Alto Aragón (circulation in the region of Aragón) and the 
Valencian newspaper Las Provincias (circulation in the Valencian Community). 
Last, we have attached those documents that have been given to us by 
professional persons within the discipline of Art History. With these, we hope that 
some of the obstacles that we have occasionally found on our road to knowledge 
will be overcome, while at the same time, we have added other documents 
related to the results of our research. 
We have thought it convenient to make up a Glossary of Tourism Terms with the 
purpose of elaborating on the terms that we have used throughout Part I. We 
have also included a Glossary of Hebrew Terms that will aid those who read this 
thesis to become familiar with the Jewish world view. 
In gratification, we cite all those persons and entities that have actively 
collaborated in the development of this thesis. 
We close our research with three sections of Bibliography which correspond to 
the manuals that we have consulted in the writing of the text. 
In the Bibliography, Part I, there is a list of articles, manuals, documents, theses 
and conferences centered on cultural Tourism. The inventory of these sources 
comes from the years of research in the field of Tourist Activity, starting with the 
undergraduate (TFG in Spanish) and Masters (TFM) theses on Art History 
16defended in the Faculty of Geography and History of the University of Valencia 
as the basis of elaboration of the present ordered description of sources. 
                                            
 
16 TFG: La necesidad de unir Arte y turismo cultural en la gestión patrimonial y turística sostenible 
(Propuesta de ámbito geográfico: la ciudad de Valencia). (The Need to combine Art and Cultural 
Tourism for the management of patrimony and sustainable Tourism). (Proposal of geographic 
area: city of Valencia). (Presented in June 2013). 
TFM: El turismo cultural: una aproximación al término desde la disciplina de la Historia del Arte. 
(Cultural Tourism: an approximation of terminology from the discipline of Art History) (Presented 





Therefore, it is a reference bibliography for those who, from the field of 
Humanities, understand Tourism as a set of activities that generates multiple 
services, directly or indirectly, in different productive sectors. 
Part II of the Bibliography is broken down into chapters and subsections in order 
to offer the textual sources of consultation for each one of the mentioned cites. 
Part III of the Bibliography contains the sources consulted as well as the archives 
of the annexes. 
Having reached this point, we hope that the reader enjoys this work. Its most 
transcendental motivation is to reveal the genesis that underpins the touristic 
narrative of the territorial structuring of the Route of Knowledge, path of Peace 
Route of the Holy Grail, principally supported by the discipline of Art History and 
its iconology. 
This text has been designed so that it can be read in sections, each independent 
of the others but when combined comprise a unique scenario of knowledge in the 
search for the Holy Grail. 
We believe that the completion of this doctorate implies a needed and timely 
research for the city given that since October 2015, the city of Valencia has been 
acknowledged by the Holy See17 and will be permitted to celebrate every five 
years and in perpetuum a Jubilee Year in recognition for maintaining alive the 
oral tradition that links this chalice to the figure of Jesus. Additionally, and 
according to the Annuarium Statisticum Ecclesiae of 2015, there are more than 
1285 million Christians in the world who are associated to this tradition. 
The Route of the Holy Grail supposes a magnificent opportunity for social and 
economic growth in the geographic areas along the route, and especially for the 
city of Valencia every time it celebrates its Jubilee Year. 
                                            
 
17 Currently (March 2018), there are only seven Holy Cities. In two of them, Rome and Jerusalem, 
the celebration is every year. The remaining cities celebrate the Jubilee Year only when the saint’s 
day celebrated falls on a Sunday (St. Theresa, St. James, Apostle, etc.). This event can take 





Therefore, there is also a part of this theoretic foundation that is nourished by the 
baggage acquired from long years of academic and work experience in Tourist 
Activity. 
Once our thesis has been presented, our immediate objective is to disseminate 
the results of this evaluation by means of the scientific literature, diffusion 
programming, and communication channels that are available in the diverse 







METODOLOGÍA   
La metodología llevada a cabo para la elaboración de la Parte I. La relevancia 
de la Historia del Arte en el turismo cultural se centra en explicar cómo hemos 
abordado el status quӕstionis sobre lo que se entiende por turismo cultural. 
Para ello se han realizado cuatro fases en el proceso de investigación: 
1. Revisión de la literatura objeto de estudio. La forma de compilar material 
de investigación sobre el turismo cultural se ha fijado a través de una 
primera búsqueda de tesis doctorales y manuales que desarrollaran este 
tema como objeto de estudio en las siguientes bases de datos nacionales: 
CSIC, ISBN, PARES, DIALNET, TESEO y TDR. Esta bibliografía es 
reforzada con otras búsquedas en los portales de ATLAS, Bibliografía 
Internacional de Arte (IBA), BHA y RILA, GOOGLE ACADÉMICO, 
PROYECTO GUTENBERG, SCIELO, SPRINGERLINK y la mayor 
biblioteca virtual del mundo la Biblioteca del Congreso de EE. UU. 
Además, la consulta personal de los fondos de la Biblioteca Nacional de 
España, en Madrid, la Biblioteca Provincial de Córdoba, Junta de 
Andalucía, en Córdoba y la Biblioteca do Campus de Penha, Universidad 
de Algarve, en Faro, Portugal. 
Se realiza una segunda recopilación de información a través de las 
ventanas de búsquedas en los portales oficiales que representan a las 
organizaciones internacionales más representativas vinculadas al turismo 
y el patrimonio, tales como la Organización Mundial del Turismo (OMT), 
el Word Travel & Tourism Council (WTTC), la Travel and Tourism 
Research Association (TTRA), la International Federation for Information 
Technology and Tourism (IFITT), la European Travel Commission (ETC), 
la UNESCO y el International Council on Monuments and Sites 
(ICOMOS). 
El descriptor que se utiliza en todas las páginas consultadas es siempre 
el mismo: turismo cultural.  
2. Entrevistas exploratorias. Se realizan durante dos años entrevistas 
exploratorias a expertos en turismo cultural, al tiempo que se mantienen 





sobre turismo y patrimonio celebrados en la Escola Superior de Gestão, 
Hotelaria e Turismo de la Universidad de Algarve, en Faro, Portugal y en 
Córdoba, España por la Universidad de Loyola Andalucía y la Universidad 
de Córdoba. 
Finalmente, se selecciona –en función de sus aportaciones en congresos 
internacionales y por motivos de presencia en nuestra investigación– a 
cuatro expertos de diferentes ámbitos de especialización. Todos 
contribuyen a reforzar el conocimiento y las tesis presentadas en esta 
investigación 
A continuación, se incluye una tabla con todos los expertos, el campo de 
trabajo y el lugar y la fecha en la que se realizaron las entrevistas. 
Nombre Campo de trabajo Lugar Fecha 
Doña Genoveva 
Millán Vázquez 
de la Torre 
Profesora de Estadística y de Econometría, 
directora del equipo de investigación de turismo y 
Empleo de la Universidad Loyola de Andalucía y 
presidenta 
del Comité Organizador del único Congreso 
Internacional anual de turismo cultural en España 









Vicepresidente nacional del ICOMOS mexicano. 
Doctor en Arquitectura de la Universidad 









Doctora en la disciplina de la Historia del Arte, 
profesora de Arte y Patrimonio en la Escuela 








Director del LAB–PATC Laboratorio de Patrimonio y 
Turismo Cultural de la Universitat de Barcelona y la 
red IBERTUR. Vicepresidente en ICOMOS España 












En este punto, es importante señalar que el acceso a los expertos requirió un 
gran trabajo porque las entrevistas fueron personales y no se utilizaron 
plataformas digitales.  
Se adjunta la ficha de registro con las preguntas seleccionadas para los expertos. 
N.º Enunciados de las preguntas 
1 
1. ¿Podría explicarnos el papel que tiene el turismo cultural en la actividad turística? 
¿Cuál cree que es su tendencia actual? 
2 
2. Según su experiencia: ¿desde cuándo se comienza a tomar en serio el turismo 
cultural en España? 
3 
3. ¿Cómo definiría el estado de la cuestión del turismo cultural actualmente? 
4 
4. ¿Qué referentes propone para la gestión del turismo cultural en presente o futuro? 
5 
5. ¿Qué le gustaría aportar desde su experiencia al mundo del turismo cultural? 
6 
6. ¿Me podría decir algo sobre el turismo cultural versus patrimonio y economía? 
Tabla 2: Enunciado de las preguntas. Elaboración propia. 
3. Transcripción y análisis de las entrevistas. Las cuatro entrevistas 
realizadas se grabaron y posteriormente se transcribieron, eliminando 
ruido, onomatopeyas y expresiones que mermaran el sentido del discurso. 
Para abordar el análisis, se localizaron en los textos indicadores que 
permitieron extraer una serie de conclusiones. Por ejemplo, el carácter 
positivo en relación con la necesidad de teorizar el turismo cultural a 
través de la historia del arte. Para que se puedan localizar en las 
entrevistas, se ha procedido a marcar en las transcripciones en fondo 
amarillo aquellas partes que se han considerado relevantes para el 
estudio.  
Las transcripciones y el análisis de las entrevistas están en el Anexo I. 
4. Análisis de la información y desarrollo expositivo de la Parte I. La 
relevancia de la Historia del Arte en el turismo cultural.  
Para redactar el apartado del Estado de la cuestión del turismo cultural en los 
estudios de Historia del Arte, se ha analizado la información obtenida en la 





Las conclusiones se explican brevemente a través de las aportaciones más 
interesantes que los profesionales de la Historia del Arte han realizado de forma 
activa al turismo en España.  
Se parte de la figura del Dr. Elías Tormo Monzó, primer catedrático de Historia 
de las Bellas Artes (1904) y de Historia del Arte (1913) en España hasta la 
actualidad.  
De igual forma, una vez analizada la información obtenida en la segunda 
búsqueda y para la redacción del primer capítulo, se acota el término de turismo 
cultural en función de las diferentes definiciones propuestas por los organismos 
internacionales relacionados con el turismo y el patrimonio.  
Se utilizan para ello los informes, artículos, cartas y recomendaciones que dichos 
organismos internacionales publican en sus portales de la red. Además del 
análisis de la bibliografía relacionada con el turismo cultural anteriormente 
descrita.  
Una vez repasados los organismos internacionales, se desarrolla el capítulo dos 
dedicado al turismo cultural. Su redacción parte de las conclusiones que hemos 
ido extrayendo de la bibliografía de referencia, las entrevistas realizadas y las 
relaciones que encontramos entre el turismo y el patrimonio.  
En este segundo capítulo se explica qué son los recursos culturales, qué se 
entiende por cultura y cómo se podrían conjugar estos dos paradigmas dentro 
de la actividad turística. Todo ello desde la disciplina de la Historia del Arte. 
Seguimos la línea del trabajo de Herrero Prieto (2000) coordinado para la 
Fundación del Patrimonio Histórico de Castilla y León en Valladolid, Turismo 
cultural: el patrimonio histórico como fuente de riqueza y nos posicionamos 
desde el conocimiento del patrimonio y la cultura para entender el turismo cultural 
más como fenómeno social y factor de enriquecimiento cultural que como motor 
exclusivo de crecimiento económico o productivo.  
Incluimos este apartado porque consideramos necesario reflexionar sobre el 
turismo cultural como un producto de servicios culturales capaz de aportar un 





Ruta del Grial, Camino del Santo Grial o Ruta del Conocimiento, camino de la 
Paz del que hablamos en la Parte III. 
El último capítulo describe lo que entendemos por patrimonio cultural inmaterial. 
Se parte del conocimiento teórico que ofrece el Derecho sobre el concepto 
patrimonio. Una vez desarrollado se citan las aportaciones teóricas que la 
UNESCO y el ICOMOS han realizo como base para el desarrollo de la actividad 
turística en un lugar. 
El ICOMOS incluye la tradición oral como un elemento propio del patrimonio que 
interacciona con la historia de una comunidad, infundiéndole un sentimiento de 
identidad y de continuidad.  
Desarrollamos este punto porque la tradición oral ininterrumpida durante 
diecisiete siglos es la que ha sustentado la historia del Santo Cáliz, base sobre 
la cual se fundamenta el relato turístico de la Ruta del Grial.  
La bibliografía de esta parte –y de las siguientes–, está ordenada 






En la Parte II. La protohistoria del Santo Cáliz y su relato el modelo de 
investigación seguido para el estudio del Santo Cáliz y su historia responden 
principalmente al método iconográfico. 
La obra en la que hemos fundamentado nuestro trabajo a la hora de aplicar este 
criterio investigador es La fundamentación y los problemas de la Historia del Arte, 
escrita por Lafuente Ferrari (1951) que, en su reedición de 1985, recoge 
íntegramente el prólogo a la primera edición en España (1972) de la famosa obra 
Estudios sobre iconología realizada por el Dr. Panofsky en 1939. Ambos explican 
la importancia de la consideración íntegra de la obra de arte. 
Nos situamos frente a un objeto que desde 1399 tiene documentación directa 
alusiva. Sin embargo, por azares del destino y de destrucción de archivos y 
bibliotecas: primero en la diócesis de Osca (s. VIII), luego en el Real Panteón 
Monasterio de San Juan de la Peña (1375, 1494 y 1675) y también en los 
archivos de la catedral de Jaca (1440); apenas existen vestigios documentales 
anteriores que ratifican lo dicho en el acta notarial del 26 de septiembre de 
139918, cuando los monjes del monasterio lo ceden al rey aragonés Martín el 
Humano a cambio de otro cáliz forjado en oro. 
En Lafuente Ferrari (1985:147) encontramos esta afirmación: “Entendemos por 
«documento», según Panofsky, todo testimonio en que el hombre ha dejado su 
huella”. Por tanto, partiendo de la Historia del Arte que es nuestra disciplina 
académica, esta tesis se centra en un testimonio artístico, la pieza del Santo 
Cáliz de la catedral de Valencia, que será analizada como documento y 
evidencia. 
Panofsky considera inseparables en la obra de arte: la forma y la idea a la que 
responde dicha obra. En otras palabras: todo contenido encierra un significado. 
Nosotros hemos tratado de conocer qué representa el Santo Cáliz en todas sus 
vertientes.  
                                            
 





Para ello hemos recurrido a los estudios de Beltrán (1960) que explican por 
primera vez que la reliquia está compuesta por diferentes piezas de orfebrería 
añadidas con siglos de posterioridad a la copa superior del Santo Cáliz. Así, la 
primitiva forma del Santo Cáliz obedece únicamente a la copa superior. Una copa 
que está realizada en piedra dura y no en cerámica. 
Presentado el objeto de estudio, vamos a enumerar las cinco fases del proceso 
de investigación que nos han permitido elaborar esta Parte II:  
1. Revisión de la literatura objeto de estudio. La forma de compilar material 
de investigación sobre el Santo Cáliz se ha fijado a través de una primera 
búsqueda de tesis doctorales y manuales que desarrollaran este tema 
como objeto de estudio en las siguientes bases de datos nacionales: 
DIALNET, TESEO y TDR. Esta bibliografía es reforzada con otras 
búsquedas en los portales de archivos, bibliotecas, catálogos, museos y 
repositorios digitales en España:  
– Archivo de Arte Aragonés, Zaragoza. 
– Archivo de la Corona de Aragón, Barcelona. 
– Archivo Municipal del Ayuntamiento de Zaragoza. 
– ARACNE Red De Humanidades Digitales y Letras Hispánicas. 
– Biblioteca Digital de Castilla y León.  
– Biblioteca Digital Hispánica. BNE. Madrid. 
– Biblioteca Valenciana Digital (BIVALDI). Valencia. 
– Biblioteca Virtual del CSIC. Madrid. 
– Biblioteca Virtual del patrimonio Bibliográfico. Madrid. 
– Biblioteca Virtual de Prensa Histórica. Madrid. 
– Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes. Madrid. 
– CERES (Colecciones en Red) es un catálogo colectivo en línea, que 
reúne información e imágenes de una importante selección de los bienes 
culturales que forman las colecciones de todos los museos integrantes de 
la Red Digital de Colecciones de Museos de España. 
– COLECCIÓ SOMNI, que tiene como objetivo la ayuda en la consulta 
investigadora, la difusión pública de los fondos a través de Internet y la 






– DARA. Documentos y Archivos de Aragón, Zaragoza. 
– EFE DATA. Plataforma que ofrece contenidos de EFE. Madrid. 
– Filmoteca Española de RTVE, Madrid.  
– Hemerotecas varias: Las Provincias; Diario Alto de Aragón, La 
Vanguardia, ABC, Paraula, etc. 
– MNAC, Barcelona. 
– Red.es, del Ministerio de Energía, turismo y Agenda Digital. Madrid. 
– RODERIC. Universitat de València. 
– SEGITTUR. Sociedad Mercantil Estatal para la Gestión de la Innovación 
y las Tecnologías Turísticas. 
El descriptor empleado ha sido: Santo Cáliz.  
Para el capítulo 2 de la Parte II se ha empleado: Santo Grial. 
Para el capítulo 2 sobre el estudio de la recepción de la reliquia en la Parte 
III se han empleado ambos descriptores: Santo Cáliz y Santo Grial. 
Para la elaboración de nuestra investigación se han consultado nueve 
ediciones de la Biblia todas ellas procedentes de equipos de investigación 
que manejaban textos trascritos antiguos. Hemos decidido aplicar a la 
lectura de las Sagrada Escritura19 la crítica textual y cotejar diferentes 
traducciones porque ningún manuscrito de los que parten las ediciones 
actuales es el original. Pretendemos presentar al lector o lectora la 
tradición judía recogida en el Antiguo Testamento y a la vez cristiana20 del 
Nuevo Testamento, lo más claramente posible.  
Las distintas traducciones han sido empleadas en función de los 
contextos de investigación. Las presentamos ordenadas 
cronológicamente según su edición: 
                                            
 
19 Esta expresión es la que se exhibe en la página del Vaticano al referirse a la Biblia. 
20 Según el estudio La Biblia griega septuaginta. I El Pentateuco coordinado por Marcos 
Fernández y Spottorno Díaz–Caro (2008:11): “La Biblia griega o Septuaginta (LXX) es una 
colección de escritos, la mayoría de ellos traducidos del hebreo y algunos compuestos 
originalmente en griego, que engloba obras de distintos géneros literarios y cuya traducción o 
composición se produjo a lo largo de cuatro siglos, desde el III a. C. hasta el I d. C. […] en un 
principio abarcó solo el Pentateuco. Pero desde los orígenes de la tradición cristiana se extendió 
el nombre a todos los escritos que integran la Biblia griega. […] Esta coincide en general con los 
libros que transmiten los códices unciales más antiguos (Vaticano, Sinaítico y Alejandrino) de los 
siglos IV y V d. C. Las primeras Biblias cristianas completas incluyen también, a continuación de 





1. La Biblia: Que es los Sacros Libros del Vieio y Nueuo Testamento 
de Valera (1602). 
2. Biblia del Rey Jacobo o Versión Autorizada del Rey Jacobo, en 
inglés, King James Version (KJV) conocida también por Oxford 
Standard Text de Blayney (1769). 
3. La Sagrada Biblia de Torres Amat (1950). 
4. La Santa Biblia. Antiguo y Nuevo Testamento de Reina (1960). 
5. EL LIBRO DEL PUEBLO DE DIOS. LA BIBLIA alojada en la página 
del VATICANO (1990). 
6. New American Standard Bibles (NASB) alojada en la página de The 
Lockman Foundation, (1995). 
7. La Santa Biblia de Martín Nieto (1998). 
8. Nuevo Testamento interlineal griego – español. De los manuscritos 
bizantinos [Texto Mayoritario] en las variantes más significativas del 
Textus Receptus. En paralelo con las Versiones Reina Valera (1909 
y 1960) de la Iglesia en Salta (2001). 
9. Bible Unaccented Roots & Parsing. Septuagint/LXX/Greek Old 
Testament prepared by CATSS bajo la dirección de R. Kraft (2017). 
Sin la lectura de estos textos no se puede comprender la figura de Jesús, 
ni tampoco las acciones y palabras que transmitió en su último Pésaj para 
que luego fueran recordadas como un auténtico memorial. 
De hecho, el acceso a otras ediciones de la Biblia fue necesario debido a 
lo que nos ocurrió cuando en julio de 2017 necesitamos consultar la Biblia 
en la página del Vaticano y no estaba disponible, había desaparecido el 
enlace y era imposible acceder al texto. Únicamente se daba esta 
explicación21: 
“La Santa Biblia está disponible en casi todos los idiomas del mundo: las 
Conferencias Episcopales proveen a la mejora continua de las traducciones. 
Le invitamos, por tanto, a consultar el sitio web de su Conferencia Episcopal 
para acceder a la versión más actualizada.” 
                                            
 





Sin embargo, entramos en la página de la Conferencia Episcopal 
Española y no pudimos acceder a ninguna Biblia de las características 
que encontrábamos habitualmente en la página del Vaticano. Lo que nos 
motivó a buscar otras ediciones además de la argentina de 1990. 
Parece ser que hubo quejas al respecto porque tan solo dos semanas 
después22 volvió a estar de nuevo la Biblia en la red vaticana con este 
mensaje: 
“La Sagrada Escritura23 está disponible en casi todos los idiomas del mundo: 
para acceder a las versiones más actualizadas le invitamos a consultar los 
sitios web de las Conferencias Episcopales, que proveen a la mejora 
continua de las traducciones.” 
Por ello, cada vez que citamos pasajes bíblicos y no los referenciamos 
específicamente a una traducción bíblica, estamos utilizando el texto de 
la traducción argentina de 1990 alojada en la página de la Santa Sede. 
2. Una vez analizada esta información, se realiza una segunda recopilación 
de material a través de las ventanas de búsquedas en portales de 
archivos, bibliotecas, catálogos, museos y repositorios digitales fuera de 
España relacionados con imágenes y textos dirigidos a completar 
nuestras tesis planteadas en cada capítulo. En cada caso se plantea una 
búsqueda en concreto, en función de la temática que abordamos (historia 
hebrea, literatura del grial, etc.) 
Estos son: 
– American Sunday School Union en Philadelphia. Actual American 
Missionary Fellowship. Estados Unidos.  
– Base de français médiéval (BFM). Base de textos escritos compuestos 
entre los siglos IX al XV. Francia.  
– Bayerische Staatsbibliothek (BSB). München. Alemania 
                                            
 
22 A fecha (30–07–2017). 
23 En el Catecismo de la Iglesia Católica, en el artículo 3 dedicado a La Sagrada Escritura se lee:  
“105 Dios es el autor de la Sagrada Escritura. «Las verdades reveladas por Dios, que se 
contienen y manifiestan en la Sagrada Escritura, se consignaron por inspiración del Espíritu 
Santo». «La santa madre Iglesia, según la fe de los Apóstoles, reconoce que todos los libros del 
Antiguo y del Nuevo Testamento, con todas sus partes, son sagrados y canónicos, en cuanto 
que, escritos por inspiración del Espíritu Santo, tienen a Dios como autor, y como tales han sido 





– Biblioteca Digital Mundial. 
– Biblioteca Sefarad. La mayor biblioteca digital de referencias 
bibliográficas de judaica especializada en temas hispanojudíos, 
Inquisición y sefardíes en España. 
– British Library. U.K. 
– Cambridge Digital Library, Cambridge. U.K. 
– Europena Collection. Da la oportunidad de explorar 51.132.068 obras 
de arte, objetos, libros, vídeos y sonidos de toda Europa. (08/01/2018). 
– European Libraries. Tiene unos fondos digitalizados con más de 
636.000 obras procedentes de todo el mundo: bibliotecas, universidades, 
etc. 
– Gallica BnF, Francia. 
– Google Books. 
– Internet Archive University of Toronto. Canadá.   
– Koninklijke Bibliotheek Nationale bibliotheek van Nederland.  
– Biblioteca Nacional de los Países Bajos en la Haya. Holanda Meridional. 
– Library of Congres, en Washington D. C. Estados Unidos. 
– Library of the University of Michigan. Estados Unidos 
– Mainz Library. Biblioteca de Maguncia. Alemania. 
– Museo del Hermitage, San Petersburgo. Rusia. 
– Networked Digital Library of Theses and Dissertations. 
– Pontifical Institute of Medieval Studies of Toronto. Canadá. 
– Scielo. Brasil.  
– Standford University Libraries, California. Estados Unidos. 
– The California Digital Library. Estados Unidos. 
– Welsh Chronicles. Bangor University, Bangor, Gwynedd. U.K. 
– Wikisource, la biblioteca libre en línea. 
3. Búsqueda de material concreto en archivos, bibliotecas, catálogos y 
museos. Una vez analizada la información obtenida en la fase primera y 
segunda, se hace necesaria la consulta de fondos no registrados 
telemáticamente o, en su caso la contemplación directa de obras de arte 
relacionadas con nuestro objeto de estudio. 
El listado de archivos, bibliotecas, catálogos y museos consultados 





– Archivo de la Catedral de Valencia. 
– Biblioteca de Arquitectura. Universitat Politècnica de València. 
– Biblioteca de la Universitat de València. 
– Biblioteca del Museo de Navarra, en Pamplona. 
– Biblioteca Nacional de España, en Madrid.  
– Biblioteca Provincial de Córdoba, Junta de Andalucía, en Córdoba. 
– Biblioteca Pública Municipal Quevedo, Ayuntamiento de Villanueva de 
los Infantes, en la provincia de Ciudad Real. 
– Biblioteca Universitaria de la Universidad Politécnica de Madrid.  
Escuela – Técnica Superior de Ingeniería de Montes, Forestal y del Medio 
Natural del Campus Ciudad Universitaria en Madrid. 
– Biblioteca Valenciana. 
– Museo Arqueológico de Córdoba. 
– Museo de Bellas Artes de Valencia. 
– Museo Catedralicio Diocesano de Valencia. 
– Museo de Navarra, en Pamplona. 
– Museo Diocesano de Jaca, en Jaca. 
– Real Academia de Bellas Artes de San Carlos, Valencia. 
– Real Colegio Seminario de Corpus Christi de Valencia. 
– Real Monasterio y Panteón Real de San Juan de la Peña, Huesca. 
Archivos, bibliotecas, catálogos y museos consultados personalmente 
fuera de España: 
– Basílica de San Lorenzo en Roma, Italia. 
– Biblioteca do Campus de Penha, Universidad de Algarve, en Faro, 
Portugal. 
– British Museum, Londres. U.K. 
– Catacumbas de San Marcelino y San Pedro en Roma, Italia. 
– École biblique et archéologique française de Jérusalem. Israel. 
– L’Archivio Storico Documenti della Pontificia Commissione di 
Archeologia Sacra en Roma, Italia. 
– Museo de Israel, Jerusalén. Israel. 
– Museo Municipal de Faro, Portugal. 
– Museo Rockefeller, Jerusalén. Israel. 





– Museo Torre de David, Jerusalén. Israel. 
– Museos Vaticanos, Roma. Italia. 
– Pergamon Museum, Berlín. Alemania. 
– The Jewish National and University Library & The Hebrew University of 
Jerusalem, en Jerusalén. Israel. 
Las aportaciones de textos e imágenes procedentes de estos organismos 
están referenciadas en el corpus desarrollado a lo largo de esta Parte II. 
4. Entrevistas exploratorias con expertos en Valencia, Cambridge, Londres, 
Roma y Jerusalén, que contribuyen a reforzar el conocimiento y las 
hipótesis presentadas en esta investigación.  
Citamos por temáticas los nombres de los profesionales consultados y en 
su caso especificamos el mes y año de la reunión.  
Expertos en la pieza del Santo Cáliz (historia y orfebrería) 
– Don Jaime Sancho Andreu, canónigo celador del culto del Santo Cáliz 
de la catedral de Valencia durante los últimos veinte años. Nos señaló la 
parte de la protohistoria que nunca se había investigado en la pieza del 
Santo Cáliz. Han sido múltiples encuentros que tuvieron lugar en Jaca, 
Huesca y en Valencia. Al final se añade una entrevista trascrita en el 
Anexo I. 
– Don Gabriel Songel González, catedrático de Diseño en la Escuela 
Técnica Superior de Ingeniería del Diseño de la Universitat Politècnica de 
Valencia. Quien ha publicado los últimos estudios acerca del patrón 
seguido de diseño de la orfebrería del Santo Cáliz. Entrevistas realizadas 
en Valencia en diferentes actos en los que hemos coincidido. 
– Don Alfonso García–Menacho Osset, Barón de Llaurí, quien nos ha 
proporcionado la documentación necesaria para presentar a la Real 
Hermandad del Santo Cáliz, institución creada en el año 1917.  Las 
entrevistas tuvieron lugar en Valencia. 
– Don José Pelegrí, yerno del orfebre don Agustín Devesa –quien realizó 
la primera réplica del Santo Grial–, nos ha proporcionado material inédito 
a la presente tesis. Los encuentros tuvieron lugar en Valencia. 
– Don Antonio Piró López de Orfebres Piró, taller que actualmente realiza 
las mejores réplicas del Santo Cáliz. Es el mayor especialista en esta 





entrevistas se realizaron en el taller de Orfebres Piró en el barrio del 
Carmen en Valencia. 
Expertos en cálculos volumétricos 
– Don Vicente Carbonell Mafé estudiante en Ingeniería en diseño 
industrial y desarrollo de producto en la Universitat Jaume I de Castelló. 
A través de sus conocimientos en diseño industrial monitorizó los cálculos 
volumétricos que certifican mi investigación. Las entrevistas tuvieron lugar 
en Alboraya, Valencia. 
– Don Luis Urrutia Rojas, ingeniero químico especializado en ingeniería 
de altos polímeros (conocimiento, diseño y aplicación de plásticos). 
Hemos cotejado con él toda la investigación realizada para el cálculo de 
las medidas del vaso. Las diferentes entrevistas tuvieron lugar en 
Valencia. 
Experta en color y en pinturas al fresco 
– Dra. María Gómez Rodrigo responsable del Laboratorio del 
Departamento de Historia del Arte. Hemos comprobado empíricamente 
con ella los cambios del color del ágata según la temperatura de la luz 
expuesta. También hemos estudiado el trazado y el color de algunas 
representaciones pictóricas de copas en hipogeos y catacumbas 
romanas. Las entrevistas tuvieron lugar en Valencia en el Laboratorio del 
Departamento de Historia del Arte. 
Experta en óptica 
– Doña Esther Santillana Reinoso, óptica–optometrista especialista en 
refracción. Cotejó la información referida a física refractiva del apartado 
dedicado al metamerismo. También ha corroborado que la percepción del 
color en el ojo humano difiere de cada individuo. Información necesaria 
para la propuesta de hipótesis acerca de la posible confusión del ágata 
con el sadius en la antigüedad. Las entrevistas tuvieron lugar en Valencia. 
Experto en copas del siglo I, procedente de los fondos museísticos 
de los Museos Vaticanos 
Dr. Umberto Utro, director del Departamento de antigüedades cristianas 
de los Museos Vaticanos. Quien nos certificó que en los primeros siglos 
en Roma se utilizaban para las celebraciones cristianas vasos en cristal. 





una visita ex profeso para tratar de estas cuestiones en diciembre de 
2016. 
Experto en copas del siglo I, procedentes de los fondos museísticos 
del British Museum 
– Dr. Ross Iain Thomas, Curator del Departamento de Grecia y Roma en 
The British Museum. Nos informó vía correo electrónico de unas medidas 
concretas de las copas en piedra que poseen los fondos del museo. Datos 
necesarios para contrastar nuestro estudio volumétrico de la copa 
superior del Santo Cáliz. El contacto ha sido vía mensaje electrónico. No 
pudimos vernos el día que visité personalmente el museo en abril de 2018. 
Experto en excavaciones arqueológicas referidas al tallado de 
recipientes en piedras en la Palestina del siglo I 
– Dr. Yonatan Adler, profesor de la Universidad de Ariel especialista en 
arqueología de Halakha que es el cuerpo colectivo de reglas religiosas 
judías, derivadas de la Torah Escrita y Oral. Incluye los 613 mitzvot 
(mandamientos), la subsecuente Ley Rabínica y Talmúdica y las 
costumbres y tradiciones compiladas en el Shulján Aruj (Mesa Servida), 
comúnmente conocido como Código de Ley Judía. Nos ha certificado que 
los judíos del siglo I tallaban la piedra a mano. Además, como especialista 
de la tradición judía no conoce ningún tipo de celebración de la Pascua 
judía en donde solo figuren hombres. Ese forma de reunir únicamente a 
varones es antinatural para esa celebración judía. Se realizaron las 
entrevistas en diciembre de 2017 en la Biblioteca de la Universidad 
Hebrea de Jerusalén. Desde entonces se ha seguido el contacto vía móvil 
y correo electrónico. 
Experta en las Catacumbas de San Marcelino y San Pedro en Roma, 
único lugar en el mundo donde se representan a mujeres diaconisas 
anteriores al siglo IV 
– Dra. Angela Di Curzio, responsable de las Catacumbas de San 
Marcelino y San Pedro en Roma, conocedora de las diaconisas y del 
ágape de la primitiva asamblea romana. Nos animó a desarrollar las tesis 
de la presencia de la mujer diaconisa en la Roma de la primitiva asamblea. 
Las entrevistas tuvieron lugar en diciembre de 2016 en las Catacumbas 





vía correo electrónico. Las entrevistas han tenido lugar en Roma, Italia 
durante diciembre de 2016. 
Expertos traductores, epigrafistas y paleógrafos 
– Don Saturnino Doral Aranda, Titulado Superior del Idioma Árabe de la 
EOICV, especialista en el estudio de la lengua árabe y traductor de textos 
antiguos a ambos lados del Mediterráneo.  Ha contribuido en la lectura e 
interpretación de la epigrafía en árabe de la base del Sant Cáliz según mis 
pesquisas. Se han realizado con él múltiples entrevistas en Valencia. 
– Dr. Ioannis K. Deligiannis, doctor en Neuropsicología por la Universidad 
de Ioannina, en Ioannina, Grecia quien ha contribuido en la verificación de 
las traducciones del griego. Se han realizado varias entrevistas en 
Cambridge, Inglaterra y en Valencia. 
– Dra. Aldina Quintana de la Faculty of Humanities Mount Scopus Campus 
Jerusalem, de la Universidad Hebrea. Quien nos ha asesorado en las 
traducciones al hebreo. Se realizaron las entrevistas en diciembre de 
2017 en Jerusalén. Desde entonces se ha seguido el contacto vía móvil y 
correo electrónico. 
– P. Dr. Emili Puech, doctor en Historia de las Religiones – Antropología 
Religiosa de la Universidad de París IV – Sorbona y doctor en Teología 
del Instituto Católico de París (Premio Jean y Maurice De Pange), 
epigrafista, experto paleógrafo encargado de la comisión de los 
Manuscritos del mar Muerto, emérito del Centre national de la recherche 
scientifique (CNRS). Se realizaron las entrevistas en diciembre de 2017 
en Jerusalén. Desde entonces se ha seguido el contacto correo 
electrónico. 
– Fray Jorge Francisco Vargas Corvacho, de origen mexicano y erudito 
en lengua hebrea en l’École biblique et archéologique française de 
Jérusalem. Se realizaron las entrevistas en diciembre de 2017 en 
Jerusalén. Desde entonces se ha seguido el contacto correo electrónico. 
5. Análisis de la información y desarrollo expositivo de la Parte II. La 
protohistoria del Santo Cáliz y su relato. 
Una vez establecido el esquema de redacción, comenzamos por la elaboración 





se establecen las deficiencias que han existido en la investigación de la pieza a 
partir del material bibliográfico obtenido en la fase primera de la investigación y 
del testimonio de don Jaime Sancho, que queda recogido en el Anexo I. 
Los cinco capítulos que conforman la Parte II, se centran en el estudio de la 
protohistoria del Santo Cáliz en los dos primeros capítulos. O, dicho de otra 
forma, en el estudio de la forma, el material, el significado, etc. del vaso superior 
del Santo Cáliz. 
El modelo de investigación aplicado nuestro objeto de estudio comprende tres 
niveles24 de estudio que vamos a detallar para facilitar su comprensión: 
1. Nivel preiconográfico. Donde se observa el contenido temático primario o 
natural de la copa. En este primer nivel tratamos de hacer una 
interpretación elemental y descriptiva (fáctica), pero también empática 
(expresiva) de lo que significa la copa en piedra. Para ello la observamos 
detenidamente y la describimos con la máxima minuciosidad posible. 
2. Análisis iconográfico. Donde se observa el contenido temático secundario 
o convencional que constituye el mundo de imágenes, historias y 
alegorías relacionado con la copa superior del Santo Cáliz. Para abordar 
este segundo nivel, hemos tenido que investigar las fuentes literarias que 
citan por primera vez la copa. Leerlas e interpretarlas con la finalidad de 
poder ubicar físicamente ese objeto dentro de los fenómenos históricos 
en los que se desarrolla como pieza de usos festivos y ritualisticos. Ser 
conscientes de que la historia del propio objeto comienza en una 
celebración judía y no cristiana.  
3. Interpretación iconológica.  En este nivel nos interesa el significado 
intrínseco o los principios subyacentes que revelan el carácter básico de 
los habitantes de Jerusalén, en el siglo I y que profesan la religión judía. 
Para ello ha sido inevitable profundizar en los códigos culturales de la 
época en que estamos analizando el objeto. Por tanto, ha sido necesario 
familiarizarnos con las teorías estéticas, por así decirlo, y con la cultura 
                                            
 





hebrea del momento para llegar al nivel de comprensión óptimo del 
pensamiento coetáneo de la fabricación y uso del propio objeto en origen. 
El método iconográfico fue desarrollado por Panofsky para el análisis de los 
motivos en las pinturas y los bajorrelieves. Esta aplicación para el estudio de la 
pieza del Santo Cáliz no se ha realizado hasta la fecha.  
Para poder establecer este análisis contamos con dos puntales que afianzan 
nuestro estudio. Por un lado, la información que nos brinda el documento que 
justifica la presente tesis, el propio objeto conocido como Santo Cáliz. Por otro, 
la información dimanante de la tradición cristiana primitiva que nos ha llegado 
hasta la actualidad. No hay que olvidar que la historia principal que nos ocupa 
transcurre en los primeros siglos de la llamada asamblea primitiva cristiana, 
asamblea de origen judío. 
Dentro del judaísmo el concepto tradición en términos generales significa la 
teología y el ritual que implica la religión mosaica25. Incluye la tradición, la 
doctrina, los valores culturales, las creencias, los patrones morales y el 
comportamiento en la participación del individuo dentro de la comunidad y en la 
práctica de la religión. Estas formas de proceder en forma de ritual y costumbres 
han sido transmitidas de generación en generación.  
Tradición hebrea significa pues, preservación del pasado a través de la 
permanencia en presente de la forma de vivir de los antiguos judíos.  
Para los judíos continuar transmitiendo sus conocimientos a lo largo de los años 
hasta llegar al presente constituye al mismo tiempo un deber y un honor.  
De acuerdo con la Torah, la tradición significaría el código de leyes que Dios 
reveló a Moisés en el Sinaí, transmitido de generación en generación. 
Llegados a este punto el concepto de tradición oral cobra una importancia capital 
dentro del judaísmo. En los primeros tiempos había un corpus llamado 
literalmente tradición oral que, como explica Neusner, Avery–Peck y Scott Green 
                                            
 






(2000:1458) “era formulado para la memorización transmitido oralmente por 
sucesivas generaciones de sabios (hebreos)”.  
El judaísmo sostiene que Dios le enseñó la tradición oral a Moisés, quien se lo 
repitió a Josué26 hasta que finalmente fue codificado por los rabinos en el siglo I 
a. C. en Alejandría, como más adelante se explicará. 
La tradición cristiana que sostiene la historia del Santo Cáliz de Valencia 
obedece a esta forma de concepción judía. Muy alejada de la banalidad o el 
manido folclore hispano del que a veces se ha querido tildar la misma. 
Por esto mismo, a lo largo de la presente tesis y en especial en el capítulo 
dedicado al estudio científico de la pieza, la observación de los hechos y el 
análisis del contexto histórico resultan fundamentales para dilucidar su historia.  
La parte del análisis del vaso superior se ha realizado con la ayuda de don Jaime 
Sancho y don Antonio Piró, personas que han accedido a la pieza y nos han 
proporcionado las medidas reales, comparando estos datos con otras imágenes. 
En concreto, hay una fotografía a escala (1:1) realizada por la fotógrafa Irene 
Higueras que hemos sometido a estudio en varios programas informáticos de 3D 
para confirmar dichas medidas. Además, se han aportado otras imágenes 
cedidas por el arzobispado de Valencia a través de la agencia de noticias 
(AVAN)27, el Ayuntamiento de Valencia y otras que hemos podido hacer 
personalmente en dos ocasiones gracias al apoyo de don Jaime Sancho. 
Esta información tratada digitalmente con programas especializados, junto a la 
compilación de gemas semipreciosas (ágatas, cornalinas, sardius, etc.) nos ha 
permitido realizar un estudio de laboratorio con resultados empíricos que 
demuestran nuestras tesis.  
                                            
 
26 El texto sigue como: “After Joshua, the chain of tradition list «elders» and the Biblical prophets 
and states that ultimately the oral materials were passed into the hands of Rabbinic authorities.” 





En el proceso de análisis hemos revivido las acciones y recreado las condiciones 
lumínicas del siglo I y del Medievo. Como diría Ortega hemos construido una 
auténtica “reviviscencia del pasado”. 
Para el desarrollo de nuestro discurso nos hemos ayudado de otras ciencias en 
modo auxiliar a la propia disciplina de la Historia del Arte. Estas son citadas 
brevemente en el Estado de la cuestión y a lo largo de los subapartados en que 
han sido empleadas.  
Quisiéramos concretar que la forma en que hemos concebido esta formación 
investigadora parte de la creación de hipótesis relativas a los elementos que 
encontramos relacionados con la copa superior del Santo Cáliz. Estos sirven de 
apoyo a nuestra tesis. Estas hipótesis la mayoría de las veces están enunciadas 
en los títulos de los subapartados que componen los tres primeros capítulos. 
Cada unidad expone y cierra al mismo tiempo una hipótesis referida a la 
posibilidad de que la copa superior del Santo Cáliz pudiera ser la copa de 
bendición utilizada por Jesús en su último Pésaj tal y como anuncia la tradición. 
La redacción de cada una de las subsecciones está diseñada para poder ser 
leída de forma individual, sin perder por ello el hilo conductor de nuestra tesis. 
En todos los apartados se encontrarán las oportunas explicaciones 
metodológicas cuando estemos desarrollando una hipótesis sobre la base de un 
método diferente al de la iconografía. 
Cada vez que se nos plantean imágenes que están relacionadas con la 
representación de la copa superior del Santo Cáliz recurrimos al método 
iconológico anteriormente descrito, aplicando las correcciones necesarias para 
establecer patrones de motivos28. De ahí que cuando analizamos las imágenes, 
imbricamos estos dos conceptos –motivo y significado– dentro del espacio que 
ocupa la pintura (lugar en el templo) en un análisis diacrónico y sincrónico (en el 
momento histórico y social en que la obra está ejecutada). 
                                            
 
28 Lo ponemos en cursiva para ayudar a identificar el significado que le damos en la iconografía. 
Los motivos han de ser entendidos como elementos que configuran la imagen que vemos en un 





La cronología y la ubicación de las piezas estudiadas son la base para poder 
desarrollar el concepto histórico o entender el testimonio humano que se 
pretende transmitir en origen. Como establece el Dr. Panofsky toda 
representación artística obedece a un esquema programático mental dentro de 
una época histórica en concreto. 
Partimos en nuestro análisis de la propia ciudad de Jerusalén, donde se supone 
que estuvo la reliquia en origen en el siglo I. Luego nos trasladamos a la ciudad 
de Roma –donde dejó pruebas físicas de su presencia en frescos y en el Canon 
Romano o forma romana de consagrar la misa–. Su siguiente morada fue 
Huesca al sur de los Pirineos y en las iglesias de las diócesis del Reino de Aragón 
–donde cuenta con innumerables referencias dentro de la literatura medieval y 
puede verse en los relieves en piedra de los capiteles historiados–. Hasta que 
finalmente es cedido por los monjes que lo custodian al rey aragonés Martín el 
Humano y tras heredar su viuda el bien llega a la ciudad de Valencia. Se custodia 
y venera dentro de la catedral de Valencia desde el año 1437 hasta nuestros 
días.  
Advertimos que nuestro discurso se apoya en otros textos que reproducimos 
fielmente con las mismas grafías de la época editada por entender que el trabajo 
de transcripción al idioma actual desvirtúa el tono y la prosa empleada por sus 
autores. 
Sucede igual con los textos consultados en griego, latín, hebreo, ancien français, 
inglés, francés o alemán. Hemos convenido trascribirlos del original para que no 
se pierda semánticamente el significado de las palabras.  
Una vez seleccionados los pasajes y puestos en el corpus de nuestro discurso, 
se ha señalado en negrita lo más sobresaliente para poder vehiculizar en el texto 
escrito las ideas más importantes y crear un hilo conductor de conocimiento 
acerca de las cuestiones que dilucidamos. 
Toda la bibliografía queda ordenada al final, en Bibliografía Parte II según los 
cinco capítulos y las secciones en que hemos dividido nuestro estudio. 
Volviendo de nuevo al Dr. Panofsky hemos de advertir que recurrimos “a la 





(2008:367) en su estudio sobre Iconografía e Iconología subtitulado La Historia 
del Arte como Historia cultural, donde establece la configuración histórica del 
pensamiento iconológico29. 
“El historiador del arte tendrá que comprobar lo que él cree que es el significado 
intrínseco de la obra, o grupo de obras, a las que dedique su atención, contra 
lo que él crea que es el significado intrínseco de tantos documentos de 
civilización relacionados históricamente con aquella obra o grupo de obras, 
como pueda dominar: documentos que testifiquen sobre las tendencias 
políticas, poéticas, religiosas, filosóficas y sociales de la personalidad, periodo 
o país que se estén investigando.” (Panofsky, 1962, p. 24). 
 
En nuestra tesis hemos tratado siempre de ampliar el campo de información para 
que la apreciación intuitiva que hemos elaborado en torno al Santo Cáliz esté 
respaldada por el más amplio fondo de conocimientos posibles.  
“La investigación «arqueológica» es ciega y vacía sin esa capacidad de 
recreación vital y de sensibilidad estética. […] La localización del problema 
específicamente artístico que la obra plantea, no está limitado a la fijación de 
los valores formales, sino que incluye la estructura estilística, el asunto y 
contenido y el sistema de conceptos artísticos fundamentales en que las obras 
de arte se inscriben.” (Lafuente Ferrari, 1958 p. 150).  
                                            
 
29 De obligada referencia es el segundo volumen de García Mahíques (2009) Cuestiones de 
método donde se encarga de reflexionar sobre lo esencial del método y perfilar sus bases 
conceptuales que hacen de la iconología un método alternativo a los tradicionales estudios 
formalistas. Todo ello cuidando particularmente la tarea que debe de desempeñar la iconología 
en el campo de la didáctica de esta disciplina, además de su labor en la conservación y 
restauración del patrimonio artístico. Trabajos fundamentales para que sobre ellos puedan 
aplicarse acciones de difusión patrimonial sostenibles en la actividad turística dirigidas a crear 





La metodología de trabajo de la Parte III. El Camino del Santo Grial y la recepción 
actual de la reliquia se basa en los principios de búsqueda de la información en 
los diferentes medios escritos: prensa y literatura, en los que se cita por primera 
vez la expresión Ruta del Grial, Camino del Santo Grial o Ruta del Conocimiento, 
camino de la Paz. 
Las bases de datos son las mismas que se han citado hasta el momento. En los 
descriptores se ha utilizado: Ruta del Grial y Camino del Santo Grial. 
Esta indagación acerca de la génesis del camino ha llevado a dividir nuestro 
trabajo en tres partes diferenciadas: 
- Por un lado, la labor que el Govern de la Generalitat Valenciana ha 
desarrollado desde finales del 2016 por medio de Turismo Comunidad 
Valenciana con la gerencia de la Ruta del Grial. Para completar la 
información de la red, nos hemos desplazado hasta la sede de este 
organismo regional y hemos mantenido diferentes reuniones con el 
Secretario Autonómico de Turismo Comunidad Valenciana don Francesc 
Colomer, el director general de Turismo Comunitat Valenciana don Josep 
Gisbert, con doña Cristina Guijeño Miró jefa de Comunicación y 
Relaciones Institucionales y con doña Fina Doménech Teruel responsable 
de la Ruta del Grial. 
- El segundo gran núcleo de investigación se ha desarrollado a partir del 
acceso a los archivos privados de la Asociación Cultural El Camino del 
Santo Grial. Al tiempo que se han ido realizando diferentes trabajos de 
campo encaminados a aportar documentación inédita al presente 
doctorado a través de protocolos notariales insertados en el Anexo VIII. 
Este trabajo de investigación ha sido completado por estudios en 
hemerotecas de periódicos vinculados al territorio valenciano y definidas 
en concreto a través del diario Las Provincias. Todo ello completado con 
entrevistas personales al presidente de la asociación don Enrique Senent 
Sales, a la vicepresidenta doña Carolina De Funes, el tesorero don Jesús 
Gimeno Peris y con los responsables de la agencia mayorista que 
comercializa el multiproducto Ruta del Grial, don José M.ª Pizcueta y doña 





- El último apartado lo configura el estudio del GRAIL Project, Holy Grail 
Route, un proyecto europeo elaborado por la Universidad de Zaragoza y 
que desde sus inicios contó con el apoyo y los medios de la Asociación 
Cultural El Camino del Santo Grial. Se ha realizado una entrevista con 
doña Victoria Sanagustín Fons responsable del Grail Project, Holy Grail 
Route en la Universidad de Zaragoza, transcrita en el Anexo I. 
En los Anexos IX y X figura cronológicamente la información detallada de las 
acciones realizadas por ambas instituciones (asociación y la Universidad de 
Zaragoza vía Holy Grail Route). Se aporta más de una centena de entradas 
periodísticas que están contrastadas y conforman un relato de investigación 
sobre las acciones emprendidas para poner en valor la Ruta del Grial desde 
estas dos latitudes geográficas, Valencia y Aragón. 
Lo más novedoso de este apartado de la tesis constituye el aporte de 
documentación inédita que facilitará nuevas vías de estudio para futuros 
doctorados especializados en la Ruta del Grial, el Camino del Santo Grial o Ruta 
del Conocimiento, camino de la Paz.  
Hemos desarrollado la parte de compilación de hemeroteca desde enero del año 
2015 cuando se presenta el proyecto en FITUR por parte de las autoridades 
aragonesas hasta diciembre de 2017, con la finalidad de poder proporcionar a 
los futuros investigadores otras fuentes secundarias de información. 
Una vez más nos hemos apoyado en la ciencia de la sociología para poder 
ofrecer en esta última parte toda la información que figura en prensa del modo 
más cercano a la disciplina. 
El segundo capítulo está fundamentado en una investigación social y de campo. 
Se elabora a partir de una estrategia diseñada para conocer realmente cómo era 
la recepción de la reliquia en el siglo XXI por parte de aquellas personas que se 
desplazaban hasta la catedral de Valencia a finales del año 2015. Se recogieron 
los datos y se parametrizaron con la finalidad de establecer con criterio si se 
conoce o no la reliquia fuera de los ámbitos eclesiásticos y religiosos 






Con este apunte sobre el estudio de campo que cierra nuestra investigación, 
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“La cultura como recurso puede 
compararse con la naturaleza como 
recurso, sobre todo porque ambas se 
benefician del predominio de la 
diversidad, incluido el saber 
tradicional y el conocimiento científico 
derivado de ella.” 
George Yúdice  
(El recurso de la cultura, 2008)  
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Estado de la cuestión del turismo cultural en los 
estudios de Historia del Arte 
Hemos estado investigando acerca de los profesionales de la historia del arte 
que han contribuido desde nuestra disciplina al desarrollo teórico y práctico del 
turismo cultural de forma activa. 
En general las tesis universitarias en España que pueden consultarse en los 
diferentes portales (TESEO, Dialnet o TDR) y que contemplan la teorización 
sobre el turismo y el patrimonio son abordadas en su mayoría por estudiantes de 
doctorado en tecnologías, ciencias sociales o geociencias. 
Apenas hay docentes que desde los departamentos de Historia del Arte se 
impliquen en el desarrollo teórico del turismo cultural como posible campo de 
investigación. Pues no figura ningún docente que dirija desde esta disciplina un 
solo trabajo doctoral dedicado a esta cuestión. 
En este punto quisiéramos poner en valor a quienes partiendo de la disciplina de 
la Historia del Arte han contribuido al mundo del turismo desde su mirada 
humanista y trasversal.  
El Dr. Elías Tormo y Monzó (1869 – 1957)30 fue el primer catedrático de Historia 
del Arte en una universidad española, UCM. Merece ser citado en este apartado 
por el trabajo de difusión del patrimonio que realizó en la publicación titulada 
Levante para la colección de Guías Regionales Calpe a principios del siglo 
pasado. En ella figuran itinerarios al uso de las guías de viajes actuales y no una 
relación de información historiográfica de monumentos seleccionados como 
solía hacerse en la época. En lo relativo al Santo Cáliz encontramos un breve 
apunte en Tormo (1923:90) que más adelante citaremos. 
Su modo de entender el patrimonio cultural dentro de la actividad turística 
demuestra un avanzado conocimiento en la forma de presentar los servicios 
                                            
 
30 El Dr. Tormo es de sobra conocido dentro de los ámbitos de la disciplina académica de la 
Historia del Arte especialmente en la Universitat de València. Además, ha sido ampliamente 
estudiado por el Dr. Luis Arciniega en sus libros Elías Tormo, apóstol de la historia del arte en 
España publicado en 2016 o Elías Tormo y Monzó (1869–1957) y los inicios de la Historia del 
Arte en España, editado en 2014, entre otros artículos científicos. 




culturales como oferta complementaria a la hora de preparar un viaje y diseñar 
itinerarios. 
El Dr. Gonzalo Máximo Borrás Gualis (Valdealgorfa, 1940) es catedrático emérito 
de Historia del Arte Moderno y Contemporáneo en la Universidad de Zaragoza. 
En su obra Historia del arte y patrimonio cultural: una revisión crítica realiza una 
completa disertación sobre “los historiadores del arte españoles ante la 
problemática del patrimonio cultural”.31 En la misma expone que:  
“A lo largo del siglo XX el concepto de patrimonio histórico artístico, en el que 
primaban los valores de la historia y del arte, ha ido evolucionando en Europa 
hacia el concepto mucho más amplio de patrimonio cultural, acuñado en la 
Convención de La Haya de 1954 y en permanente incremento y matización por 
la Unesco hasta formar la amplia relación de los llamados bienes culturales, 
por lo que la tutela y la gestión del patrimonio cultural se han convertido hoy en 
una tarea multidisciplinar. Un paso más en la ampliación del concepto se dio 
en la «Convención para la Protección del Patrimonio Mundial Cultural y 
Natural», celebrada por la Unesco en el año 1972 en París. La preocupación 
de los historiadores del arte por la problemática del patrimonio cultural no es 
nueva, aunque sigue en pleno vigor.” 
Su contribución al turismo se enmarca en el programa de difusión y de visitas 
culturales “Mudéjar abierto” que se dio en la Comarca Comunidad de Calatayud. 
En Borrás Gualis (2012:95–98) encontramos cómo se desarrollaron las acciones 
de difusión y accesibilidad del patrimonio a los visitantes.  
“Tras una primera fase de difusión cultural, en la que se elaboraron y 
difundieron los trípticos, y ateniéndose al criterio básico de que el turismo 
cultural de calidad debe iniciarse por los propios habitantes, se diseñó una 
campaña de promoción entre todos los de la comarca, realizada en dos partes, 
la primera en los meses de octubre y noviembre de 2006 bajo el lema «Otoño 
Mudéjar» y la segunda durante los meses de marzo, abril y mayo de 2007 bajo 
el lema «Primavera Mudéjar». Para su desarrollo se contó con la colaboración 
de los profesores y alumnos del ciclo formativo superior de Turismo del IES 
Miguel Primo de Rivera, en la actualidad IES Leonardo de Chabacier, de 
Calatayud, quienes ejercieron de guías, para realizar estas dos campañas de 
puesta en valor del patrimonio artístico, organizando una serie de excursiones 
en las que se visitaban las iglesias más significativas antes mencionadas.” 
                                            
 
31 Borrás Gualis (2012). 




En esta línea de actuación la Dra. Karen Mazarrasa Mowinckel (Santander, 
1953) es la historiadora del Arte que mejor ha preparado y organizado la 
profesión de guía turístico por medio de los cursos de formación destinados a 
poner en valor el patrimonio cántabro32.  
Su trabajo lo ha desarrollado en el ámbito académico del turismo. Son 
igualmente brillantes sus aportaciones en lo que respecta al estudio de la puesta 
en marcha del valle que vertebra el Jubileo de Liébana, textos que nos han 
iluminado a la hora de plantear la gerencia activa del Camino del Santo Grial en 
los años jubilares. 
Desde el Departamento de Arte y Ciencias del Territorio, la Dra. María del Mar 
Lozano Bartolozzi, catedrática de Historia del Arte de la Universidad de 
Extremadura, coordinó el primer seminario interdisciplinar sobre Turismo, 
conservación y rehabilitación del patrimonio arquitectónico y artístico, durante los 
días 16 al 18 de octubre de 1997 en la ciudad de Cáceres. Pero en sus 
publicaciones no hemos encontrado ninguna referencia a planes de desarrollo 
turístico o gestión del turismo cultural de forma práctica enfocados desde la 
historia del arte.  
El estado de la cuestión del turismo cultural en las tesis doctorales dimanantes 
de los departamentos de Historia del Arte en España protagonizó nuestro 
Trabajo de Final de Máster (TFM) El turismo cultural: una aproximación al 
término desde la disciplina de la Historia del Arte.  
Esta investigación se centró en demostrar que la disciplina de la Historia del Arte 
ha permanecido en general ajena al fenómeno del turismo cultural en España33. 
Dejando que otras disciplinas (Geografía, Arquitectura, etc.) lo investiguen, lo 
teoricen e incluso propongan políticas de gestión sobre la materia prima que lo 
define: el patrimonio y la cultura. 
                                            
 
32 Durante años los guías locales de Cantabria han tenido fama de ser los más preparados de 
toda la península. 
33 La única tesis que ha salido de un Departamento de Historia del Arte con referencia al turismo 
está publicada por la UCM. Fue presentada en 2015 por la Dra. Alicia Fuentes Vega y lleva por 
título Aportaciones al estudio visual del turismo: la iconografía del boom de España, 1950–1970. 




Quedó demostrado que el producto turismo cultural es fruto de una necesidad 
cambiante en el gusto de quienes realizan actividades turísticas desde finales 
del siglo pasado. Y hasta el momento, no existe tesis alguna que aborde el tema 
en ninguno de los departamentos de Historia del Arte en España. Cabe decir 
entonces que en nuestra disciplina existe un vacío en la investigación doctoral. 
Esta cuestión está reconocida abiertamente por la Universidad Autónoma de 
Barcelona quien edita una revista, LOCVS AMŒNVUS, encargada de poner en 
valor los estudios relacionados con el Departament d’Art. 
En su Editorial34 del año 2011 – 2012 se aborda el tema Turisme i patrimoni, una 
oportunitat.  Cuenta que en los estudios sobre patrimoni los historiadores del Arte 
han estado massa d’esquena al fenómeno del turismo. De hecho, recriminan que 
no han estado lo suficientemente atentos a la formación de los futuros gestores 
del turismo cultural, y tampoco han sabido ofrecer una formación específica del 
Grado y del Posgrado con este perfil. 
El artículo sigue comentando que los historiadores del Arte tienen un 
conocimiento de gran valor cultural que también debería de transformarse en un 
gran valor económico y social.  
Concluye comentando que la responsabilidad de los historiadores del arte y de 
los profesores del departamento es inventar formas para trasferir esta ciencia a 
la sociedad y dar salida al patrimonio como elemento de primer orden dentro de 
la vertebración de las gestiones turísticas. 
De ahí que hayamos planteado esta primera parte La relevancia de la Historia 
del Arte en el turismo cultural antes de presentar los organismos que definen la 
actual gerencia y difusión del producto turístico Ruta del Grial desarrollada en la 
Parte III. 
                                            
 
34 Turisme i patrimoni, una oportunitat (2011–2012).  




1. Aproximación al término turismo cultural 
Esta tesis doctoral pretende sumar contenidos desde la disciplina de la Historia 
del Arte a la elaboración del producto turismo cultural. Para ello, hemos querido 
definir previamente el marco teórico que referencia dicho producto en todos los 
ámbitos productivos que lo nominan.   
En sí el término parece fácilmente abordable, sin embargo, consideramos 
requiere de un acercamiento con detalle para poder realizar una verdadera 
aproximación a la expresión turística. 
Hemos detectado cómo desde la OMT, el WTTC o el ICOMOS, se está muy 
interesado en teorizar en torno al turismo cultural: su incidencia en el territorio, 
su actuación en la economía y, sobre todo, el papel que el patrimonio de los 
destinos (material o inmaterial) desempeña como eje y producto alternativo al sol 
y playa dentro del mercado turístico emisor. 
El término turismo35 es polisémico, al utilizarlo podemos darle un valor de sector 
productivo global, de actividad de ocio y esparcimiento, o de persona que realiza 
una actividad.  
Según la RAE36 proviene de la palabra inglesa tourism37 y la define como: 
“1. m. Actividad o hecho de viajar por placer. 
 2. m. Conjunto de los medios conducentes a facilitar los viajes de turismo. 
 3. m. Conjunto de personas que hace viajes de turismo.” 
 4. m. Automóvil de turismo.” 
Para la vigésima tercera edición del Diccionario de la RAE se espera incorporar 
esta nueva acepción turismo rural con la significación siguiente: 
“1. m. actividad turística que se realiza utilizando como alojamiento las casas 
de una localidad rural”. 
                                            
 
35 Cundo definimos turismo como concepto está en cursiva. 
36 RAE (2017). 
37 Término que será estudiado más adelante. 




En la misma página se indica que también puede consultarse: parador nacional 
de turismo como elemento relacionado con el vocablo turismo. 
Si tomamos como punto de referencia la anterior definición propuesta por la RAE, 
podríamos aventurar que en breve pudiera figurar incluido el término turismo 
cultural, como “actividad turística que se realiza utilizando como recurso el 
patrimonio y la historia local de un destino turístico”. 
Pero, sin duda y referido al ejercicio de una actividad, el turismo puede 
considerarse como la expresión práctica de la curiosidad del ser humano.  
Creemos que se trata de una búsqueda de la expresión de los valores estéticos, 
del goce sensitivo, de la intangibilidad de una experiencia que simplemente hace 
felices o relaja a quienes tienen la suerte de realizarla38.  
Actualmente la mayoría de las personas que disponen de unas rentas suficientes 
para vivir en occidente, son capaces de moverse, de salir de sus hogares y 
desplazarse para conocer lo bello, lo deseado o lo interesante que hay en el 
mundo.  
Consideramos en este punto que el turismo como tal es una manifestación del 
individuo por la práctica de la estética cultural. Por ello, tanto el turismo desde 
sus inicios como la estética cultural discurren en recíproca influencia a lo largo 
de la historia. El primero como expresión práctica de la curiosidad, la segunda 
como muestra del patrimonio de un pasado39 que refleja una idea o concepto 
para ser mostrado. 
                                            
 
38 Más de la mitad de la población mundial no puede realizar la actividad de viajar de un lugar a 
otro por motivos económicos, culturales o bélicos. 
39 Se realiza esta aclaración sobre el término estética cultural con el fin de fundamentar un cambio 
de percepción de la historia en Europa y que ha llegado hasta nuestros días. A finales del siglo 
XIX, la crisis de valores objetivos en la sociedad resultaba patente. Por ello desde la Academia 
alemana se recurrió al estudio de la Historia apoyándose en la cultura con la intención de analizar 
el presente con herramientas sociales. Wilhem Dilthey (1833–1911), de origen alemán, desarrolló 
sus trabajos teóricos en el campo de la filosofía, la historia, la sociología, la psicología y 
la hermenéutica. Vislumbró a finales del siglo XIX cómo el Arte se alejaba de las reglas de la 
Academia y cómo cobraba mayor importancia el papel de receptor de la obra, del público. 
Formuló una teoría acerca de la unidad entre arte y vida. Bozal (2000:379–380). 




Conocemos que el turismo tiene una larga historia y es el relato de paradigmas 
cambiantes. El más reciente –desde la II Guerra Mundial– es el caracterizado 
como turismo de masas. Este término es muy amplio y ahistórico, no podemos 
utilizarlo únicamente para explicar toda la vida reciente del turismo.  
Nuestra misión en esta tesis no es realizar una introducción a la historia del 
turismo. Sin embargo, consideramos que esta breve presentación es 
fundamental para abordar las distintas definiciones analizadas partiendo de los 
principales organismos que gestionan el turismo y se encargan de su estudio. 
El vocablo inglés tourist según William F. Theobald40 proviene etimológicamente 
de la palabra francesa tour, que a su vez proviene del latín tornare y del griego 
tornos, que significa moverse en círculo en torno a un eje axial. Su uso data de 
“1772: one who makes a journey for pleasure, stopping here and there”. 
El diccionario etimológico Douglas Harper41 sitúa la aparición de esta sobre 
1810. Aunque se ha de explicar que actualmente existen reservas sobre cuándo 
y cómo comenzó a utilizarse el término turismo. 
Sin embargo, lo que sí podemos constatar es que en ninguno de los diccionarios 
y enciclopedias consultadas en línea (RAE, Britannica Academic Edition42, 
Onlyne Etymologi Diccionari, Enciclopedie Francaise, Dictionnaire de l’Académie 
Française (8e édition) o Dictionnaire Larousse) aparece el término turismo 
cultural recogido.  
A excepción del Dictionary of Architecture and Landscape Architecture (2 ed.) 
editado por Oxford University Press en 2006, donde figura la referencia directa 
cultural tourism, realizada por Lady Freeman43: 
“Term current in international parlance to reflect specific interest in visiting sites 
of architectural and historic interest. It may cause damage to those sites if 
                                            
 
40 Theobald (2005:9–10). 
41 Douglas Harper (2001). 
42 Walton (2012). 
43 Freeman (2006). Esta información cotejada en junio de 2014 responde a la obra en papel A 
Dictionary of Architecture and Landscape Architecture de Curl (2006). Actualmente (18/03/2018) 
ha sido ampliada en la página con dos entradas más, confirmando la tendencia en auge por el 
desarrollo de la teorización del concepto turismo cultural en el mundo anglosajón. 




excessive, so any gain in income should be offset by the costs of making good 
wear, deliberate damage, or theft.” 
Y la entrada que ofrece Wikipedia44 de cultural tourism en los siguientes 
términos: 
“Cultural tourism (or culture tourism) is the subset of tourism concerned with a 
country or region’s culture, specifically the lifestyle of the people in those 
geographical areas, the history of those people, their art, architecture, 
religion(s), and other elements that helped shape their way of life. cultural 
tourism includes tourism in urban areas, particularly historic or large cities and 
their cultural facilities such as museums and theatres. It can also include 
tourism in rural areas showcasing the traditions of indigenous cultural 
communities (i.e. festivals, rituals), and their values and lifestyle. It is 
generally agreed that cultural tourists spend substantially more than 
standard tourists do. This form of tourism is also becoming generally more 
popular throughout the world, and a recent OECD report has highlighted the 
role that cultural tourism can play in regional development in different world 
regions. 
Cultural tourism has been defined as «the movement of persons to cultural 
attractions away from their normal place of residence, with the intention to 
gather new information and experiences to satisfy their cultural needs». 
These cultural needs can include the solidification of one’s own cultural 
identity, by observing the exotic «other».” 
En la definición del término observamos los siguientes elementos 
diferenciadores del tradicional sol y playa, ofertado casi exclusivamente desde 
los años sesenta en las políticas turísticas de España: cultura, historia, arte, 
arquitectura, religión, aéreas urbanas históricas, museos, teatros y tradiciones, 
todas ellas englobadas en una misma región.  
Así queda pues definida la materia prima de la que consta este producto turístico, 
según la definición de la Wikipedia en lengua inglesa codificada desde el año 
2011.  
                                            
 
44 Wikipedia, cultural tourism (2011). A partir del 27 de octubre de 2015 se realiza en la Wikipedia 
la traducción de este término en lengua española y no antes, de ahí que la referencie la 
pongamos en inglés. Existe un mayor interés cada vez más por desarrollar conocimientos sobre 
el producto turismo cultural en la comunidad hispanohablante. 




Revisando la misma frente a la acepción en español45, realizada siete años 
después tenemos que: 
“El turismo cultural o histórico es una modalidad de turismo que resalta los 
aspectos culturales que ofrece un determinado destino turístico, ya sea 
un pequeño pueblo, una ciudad, una región o un país. En los últimos años ha 
cobrado cierta relevancia en aquellas zonas que han visto limitados otros tipos 
de turismo: sol y playa, deportivo, etc. 
Este tipo de turismo precisa una alta cantidad de recursos histórico–
artísticos para su desarrollo. Es más exigente y menos estacional. 
El turismo cultural está considerado parte del grupo de turismo alternativo. El 
turismo cultural es cuando los turistas se concentran en la cultura de los lugares 
a donde van, por ejemplo: ver museos o ver cosas construidas muchos años 
antes.” 
Hemos querido presentar esta visión que se tiene en el idioma español de lo que 
resulta el producto turismo cultural como prueba evidente de la necesidad de 
instrumentar conocimiento y estudio a la definición. 
En nuestra opinión, para poder precisar todos los matices que engloba el turismo 
cultural de forma científica, así como su génesis primigenia, hemos de recurrir a 
las fuentes de información más solventes y especializadas representadas en las 
principales organizaciones internacionales que desde hace años vienen 
ocupándose del turismo. 
Uno de los países más avanzados en esta cuestión del turismo cultural es 
México, la Secretaría de turismo46 (SECTUR) de México ofrece en su página una 
de las mejores definiciones del término: 
“Aquel viaje turístico motivado por conocer, comprender y disfrutar el 
conjunto de rasgos y elementos distintivos, espirituales y materiales, 
intelectuales y afectivos que caracterizan a una sociedad o grupo social 
de un destino específico.” 
                                            
 
45 Presentamos la Wikipedia no como fuente de información, sino como estudio de la tendencia 
de la información: cómo se recoge el término, si hay interés en desarrollarlo, qué fuentes se citan, 
etc. En la búsqueda del término turismo cultural en la Wikipedia (2015) detectamos dos erratas 
importantes y una falta de interés muy grande en comparación con el artículo en lengua inglesa.  
46 SECTUR (2014). Es un trabajo editado por SECTUR–CESTUR en 2002 titulado Estudio 
Estratégico de Viabilidad de turismo cultural. 




Esta definición ofrece un amplio espectro de posibilidades en cuanto al concepto 
de patrimonio en la gestión y valorización del turismo cultural al que más adelante 
volveremos. Porque no es lo mismo encontrar en portales relacionados con la 
cultura los términos unidos: espirituales y materiales que verlos como elementos 
valorizados desde la Administración turística mexicana.  
Su forma de concebir el turismo cultural viene a demostrar las tesis que más 
adelante desarrollaremos relativas a la experiencia turística como un momento 
de vivencia que permanece almacenado en la memoria de quien desea conocer 
y sentir un destino como un recuerdo único. Todo ello basado en el conocimiento 
experiencial de las historias, las culturas y las leyendas que definen y nutren a 
un territorio haciéndolo singular e irrepetible. 
  




1.1. Organismos de carácter internacional relacionados con el 
turismo 
Para la elaboración de este apartado hemos convenido seleccionar las 
organizaciones internacionales más importantes y sobresalientes implicadas en 
la actividad turística. Se pretende facilitar las diferentes fuentes de consulta con 
la finalidad de sentar las bases de la teorización sobre la necesidad de contribuir 
desde la disciplina de la Historia del Arte a la gestión y producción del turismo 
cultural de forma activa.  
Al tratarse de organismos internacionales relacionados con la política y la gestión 
turística, se ha confeccionado un breve resumen para informar de cuál es su 
función dentro del panorama mundial respecto al turismo y al patrimonio. 
1.1.1. Organización Mundial del Turismo (OMT) 
La Organización Mundial del Turismo47 (OMT), es el organismo de las 
Naciones Unidas encargado de la promoción de un turismo responsable, 
sostenible y accesible para todos. Es la principal organización internacional en 
el ámbito turístico.  
La OMT brinda asistencia técnica a los Estados miembros48 para que estos 
puedan contar con una industria turística competitiva, fomentando al mismo 
tiempo la creación de medios de vida sostenibles, combatiendo la pobreza y 
preservando y protegiendo el patrimonio cultural y natural. 
Actualmente la OMT genera conocimiento de los mercados, promueve políticas 
e instrumentos de turismo competitivo y sostenible, fomenta la enseñanza y la 
formación en materia de turismo y trabaja con el fin de hacer del turismo una 
herramienta eficaz para el desarrollo mediante proyectos de asistencia técnica 
en más de 100 países del mundo. 
                                            
 
47 OMT (2006). Su sede en Madrid puede ser visitada solicitando cita previa tal y como hemos 
realizado para nuestra investigación. Muchas de sus publicaciones son gratuitas y descargables 
a través de su página web. 
48 Entre sus miembros figuran 156 países, 6 miembros asociados y más de 400 miembros 
afiliados que representan al sector privado, a instituciones de enseñanza, a asociaciones de 
turismo y a autoridades turísticas locales. 




En el Glosario Básico que ofrece la OMT en la red, podemos encontrar una 
referencia indirecta al turismo cultural por medio de la definición de industrias 
turísticas49. 
 
Tabla 3: Lista de categorías de productos característicos del turismo y de industrias turísticas. Elaboración 
propia. Fuente: OMT. 
“Las industrias turísticas (también conocidas como actividades turísticas) 
son aquellas que generan principalmente productos característicos del turismo. 
Los productos característicos del turismo son aquellos que cumplen uno o 
ambos de los siguientes criterios: 
a. El gasto turístico en el producto debería representar una parte 
importante del gasto total turístico (condición de la proporción que 
corresponde al gasto/demanda). 
b. El gasto turístico en el producto debería representar una parte 
importante de la oferta del producto en la economía (condición de la 
proporción que corresponde a la oferta). Este criterio supone que la oferta de 
un producto característico del turismo se reduciría considerablemente si 
no hubiera visitantes.” 
                                            
 
49 RIET (2008). 
Productos Industrias 
1. Servicios de alojamiento para visitantes 1. Alojamiento para visitantes 
2. Servicios de provisión de alimentos y bebidas 2. Actividades de provisión de alimentos y bebidas 
3. Servicios de transporte de pasajeros por ferrocarril 3. Transporte de pasajeros por ferrocarril 
4. Servicios de transporte de pasajeros por carretera 4. Transporte de pasajeros por carretera 
5. Servicios de transporte de pasajeros por agua 5. Transporte de pasajeros por agua 
6. Servicios de transporte aéreo de pasajeros 6. Transporte aéreo de pasajeros 
7. Servicios de alquiler de equipos de transporte 7. Alquiler de equipos de transporte 
8. Agencias de viajes y otros servicios de reservas 
8. Actividades de agencias de viajes y de otros servicios 
de reservas 
9. Servicios culturales 9. Actividades culturales 
10. Servicios deportivos y recreativos 10. Actividades deportivas y recreativas 
11. Bienes característicos del turismo, específicos de cada 
país 
11. Comercio al por menor de bienes característicos del 
turismo, específicos de cada país 
12. Servicios característicos del turismo, específicos de 
cada país 
12. Otras actividades características del turismo, 
específicas de cada país 




Aunque la OMT no define la categorización del turismo cultural, sí lo vincula 
directamente a la industria turística por medio de servicios y actividades 
culturales. Esta forma de ordenar los elementos generadores del turismo en 
productos e industrias expresa que: 
✓ Un producto de servicios culturales característicos del turismo necesita de 
una industria especializada en Actividades culturales.  
✓ A este producto de servicios culturales lo denominamos turismo cultural. 
1.1.2. Word Travel & Tourism Council (WTTC) 
El Word Travel & Tourism Council50 (WTTC) es el foro internacional donde se 
une la industria turística y la industria de viajes. Creada desde 1991 por los 
ejecutivos de las principales empresas privadas de viajes y turismo que operan 
en todo el mundo, tiene una visión general sobre todos los temas relacionados 
con viajes y turismo fuera del ámbito de la administración pública. 
WTTC trabaja para crear conciencia de que los viajes y el turismo conforman 
una de las industrias más grandes del mundo, generando unos 284 millones de 
puestos de trabajo y un 9,8 % del PIB mundial51. 
WTTC aboga por la colaboración entre los sectores público y privado sobre la 
base de que: 
“– Los gobiernos reconozcan los viajes y el turismo como una prioridad. 
 – Exista una economía de equilibrio de negocios entre los habitantes, la 
cultura y el medioambiente del lugar receptor. 
 – Se genere una búsqueda compartida de crecimiento y prosperidad a largo 
plazo para las empresas emisoras y receptoras y el propio lugar de destino.” 
El WTTC fija periódicamente las prioridades estratégicas con el fin de identificar 
las cuestiones que más dificultan el funcionamiento o el desarrollo del 
sector. Mantiene una disposición a colaborar con otros órganos principales de la 
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industria en la búsqueda de objetivos mutuos y desarrolla programas de 
investigación. 
Las publicaciones que hasta el momento vienen editando se centran en la 
provisión de datos estadísticos relacionados con la economía y la industria del 
sector servicios que ofrece la oferta complementaria. También se intuye una 
creciente preocupación por el cambio climático y por las políticas de desarrollo 
sostenible que se van implantando en los diferentes puntos de destino, siguiendo 
las recomendaciones de la OMT.  
En su página no hay ningún apartado que trate directamente el producto turismo 
cultural. Sin embargo, en la presentación de su misión exponen su interés por “la 
necesidad de preservar la cultura de los países receptores”. Y desde el año 2016 
hay una docena de comunicados de prensa publicados en su página que 
responden al descriptor52. 
Esta tendencia en los agentes privados de la industria turística demuestra que el 
turismo cultural empieza a ser considerado como un elemento fundamental en 
las gestiones de productos a ofertar por los destinos que quieren posicionarse 
en el mercado turístico como receptores de visitantes. 
En los destinos turísticos maduros como puede ser la Comunidad Valenciana 
desde los conocimientos que proporciona la disciplina de la Historia del Arte 
podemos ofrecer estudios vinculados al desarrollo de recursos patrimoniales y 
culturales incardinados dentro de la actividad turística que ayuden a crear nuevas 
oportunidades de desarrollo local. 
De ahí que el estudio de la tradición, la historia y la leyenda que sustenta la Ruta 
del Grial pueda en un futuro próximo redundar en beneficio de la puesta en valor, 
el respeto y la sostenibilidad del patrimonio tangible e intangible de nuestro 
territorio en la recreación del relato turístico. De tal forma que aquellos que 
emprendan esta ruta tengan la vivencia del conocimiento y la emoción.  
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1.1.3. Travel and Tourism Research Association (TTRA) 
La Travel and Tourism Research Association53 (TTRA) es una organización 
profesional sin ánimo de lucro integrada por proveedores y usuarios dedicados 
a la investigación del turismo.  
Organizada en 1970, cuenta con una red internacional de más de 800 
profesionales de la investigación y la comercialización turísticas pertenecientes 
a una amplia variedad de orígenes.  
Como líder global, TTRA aboga por normas y promueve la aplicación de los 
viajes de calidad, promoviendo la investigación y comercialización de la 
información turística.  
En su página de publicaciones aparecen los encuentros que realizan en el 
mundo. El 2013 fue el año de los estudios dirigidos hacia las TIC: teléfono 
inteligente, inteligencia de datos (big data), programas globales de estudios 
comparativos (Global Online Benchmarking Program).  
En el 2014, realizaron del 18 al 20 de junio en Bélgica la 45.ª conferencia anual 
internacional sobre Tourism and the new global economy. Durante este 
encuentro disertaron de forma especial sobre Tourism and Gastronomy Heritage. 
El 2015, 2016 y 2017 se han seguido realizando estudios relacionados con el 
lenguaje que ofrecen las tecnologías de la información a través de la red 
vinculados al turismo. 
Este año, del 23 al 25 de octubre de 2018, se va a realizar un encuentro en el 
Planet Hollywood de Las Vegas (NV USA) denominado Marketing Outlook 
Forum en donde por primera vez se cuenta con un apartado destinado al 
producto turismo cultural: Cultural Attractions, i. e. History Museums, Art 
Museums, etc. 
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Es interesante constatar de nuevo una tendencia de valorización hacia el turismo 
cultural por parte de las principales organizaciones internacionales dedicadas al 
estudio y gerencia de la actividad turística. 
Según la página consultada de la TTRA su misión es investigar en las nuevas 
tecnologías, los nuevos mercados y su incidencia en los gustos de los turistas. 
En sus informes se puede apreciar que la experiencia de destino basada en el 
producto turismo cultural es cada vez más demandada. 
1.1.4. International Federation for Information Technology and Tourism 
(IFITT)  
La International Federation for Information Technology and Tourism54 
(IFITT) se ha convertido en un cuerpo profesional de gran relevancia 
internacional. Como misión figura en su página: 
“• Proporcionar un foro vivo de debate, evaluación y transferencia de know–
how y experiencia entre sus miembros. 
 • Contribuir al proceso de investigación y desarrollo en este creciente e 
importante campo de los viajes internacionales.  
 • Promover el intercambio libre de información e ideas acerca de este campo, 
tanto entre los especialistas como entre los consumidores en general. 
 • Ayudar a desarrollar y mantener la integridad y la competencia de los 
individuos y las organizaciones que participan en las prácticas, en las ciencias 
de las tecnologías, en los viajes y en el turismo de información y de 
comunicación.”  
IFITT es una organización sin ánimo de lucro y todos los ingresos generados se 
invierten en el desarrollo de servicios de sus miembros.  
En 2015 realizaron una convocatoria ENTER2015 que versó sobre eTourism: 
TRANSFORMING MOBILITY. La conferencia exploró las oportunidades y 
desafíos en el contexto eTurismo, se expusieron nuevas formas de sociabilidad, 
nuevos conceptos, aplicaciones y modelos de negocio en los viajes y en el 
turismo. 
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ENTER2016 se celebró en Bilbao con el título Information and Communication 
Technologies in Tourism. El ENTER2017 fue convocado en Roma y se centró de 
nuevo en eTourism. 
Este año la conferencia se ha celebrado en Suiza y se ha centrado en Digital 
tourism: engagement, content, and networks. Y por primera vez se ha tratado 
esta cuestión: ICT for tourism at sites of religious heritage. 
Esta aportación explica como las TIC se implican en la puesta en valor de 
elementos tradicionales como puede ser en este caso el patrimonio cultural 
religioso. 
El conocimiento de estas nuevas formas de entender al turista proporciona una 
oportunidad a quienes investigamos el patrimonio pues se nos ofrece una 
oportunidad de desarrollo profesional a través de la creación de relatos turísticos 
basados en la cultura y el patrimonio religioso. 
1.1.5. European Travel Commission (ETC) 
La European Travel Commission55 (ETC) es la organización responsable de la 
promoción mundial de Europa como destino turístico. La ETC lleva operando 
más de 50 años. Fue establecida en 1948 y durante los primeros 19 años formó 
parte de la Organización para la Cooperación y el Desarrollo Económicos 
(OECE, ahora OCDE). Actualmente es una organización sin ánimo de lucro y 
autónoma.  
Está formada por 32 estados a través de sus organizaciones nacionales 
dedicadas al turismo. 
La ETC ofrece un foro para el intercambio y la toma de decisiones sobre las 
medidas percibidas como potencialmente perjudiciales para el turismo. Está en 
contacto permanente con todas las organizaciones internacionales relacionadas 
con el turismo. 
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Respecto a la búsqueda de una definición sobre turismo cultural, podemos decir 
que en su declaración de 2010 llamada Vienna Declaration on the future of 
european tourism, hace numerosas alusiones a la importancia de la cultura para 
la Industria Turística56: 
“The importance of Europe’s tourism industry which: 
• Produces directly and indirectly about 10% of European GDP. 
• Employs 12% of Europe’s workforce. 
• Can act as catalyst for the preservation of historic and natural sites and 
cultural heritage. 
• Is a bridge between different cultures and a factor for peace and stability.” 
“Research and Development: 
• Development and application of information technology, in particular to guard 
against dominance of the field by non–European competitors […] 
• Market and cultural intelligence; knowledge management […]” 
“Human Resources: 
• Upgrading professional qualifications and improving the image of 
employment in tourism professions.” 
“Sustainable Development: 
• To preserve and promote the identity of Europe’s regions. 
• To promote sociocultural integration and environmental compatibility.” 
En su página ofrece un centenar de entradas que responden a la búsqueda del 
descriptor: cultural tourism. La más reciente está relacionada con la declaración 
europea del año cultural del patrimonio en 2018 (European Year of Cultural 
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EUROPEAN YEAR OF CULTURAL HERITAGE 2018 
En los últimos meses la ETC se ha involucrado cada vez más en una mayor 
cooperación con el sector patrimonial y cultural. Con la celebración del Año 
Europeo del Patrimonio Cultural 2018 se evidencia que la actividad turística y el 
patrimonio cultural están vinculados de forma directa. Por ello, ETC y Europa 
Nostra, –la federación paneuropea de ONG del patrimonio–, han decidido 
capitalizar su larga relación y unir fuerzas para crear sinergias y mejorar la 
colaboración a través de un acuerdo común. 
A principios de 2017 se firmó un memorando de entendimiento entre las dos 
organizaciones, en el que se esboza un marco de cooperación y objetivos 
conjuntos. Se llegó a un acuerdo para promover a Europa como un destino 
turístico cultural único y para apoyar el crecimiento de la industria turística a la 
vez que se protege el patrimonio cultural y se mantienen sus impactos sociales 
y ambientales positivos. 
Otra área relacionada con el patrimonio en la que ETC ha estado activo, es la 
European Heritage Alliance 3.3. La plataforma, coordinada por Europa Nostra, 
reúne a más de 40 redes europeas o internacionales activas en el campo más 
amplio del patrimonio cultural. ETC tuvo la oportunidad de unirse a esta dinámica 
alianza en 2017 y el 18 de octubre pudo organizar la Reunión de la Alianza en 
su Unidad Ejecutiva en Bruselas. 
A la reunión asistieron 29 miembros e incluyó a un orador invitado de la Dirección 
General de Educación y Cultura de la Comisión Europea, doña Erminia 
Sciacchitano. El debate se centró en la implementación del Año Europeo del 
Patrimonio Cultural y las oportunidades para los miembros de la Alianza, incluido 
ETC, de participar activamente en las actividades, como el Foro Europeo de la 
cultura 2017 en Milán, lugar desde donde se presentó oficialmente el Año 
Europeo.  
Miguel Gallego, director de mercadotecnia de ETC, también se dirigió a la 
Alianza con una presentación sobre el Año de Turismo UE – China 2018 y las 
oportunidades disponibles para que los miembros de la Alianza participen. 




El memorando ya se ha puesto en práctica a través de la colaboración entre sí 
de Europa Nostra y de la ETC junto con la Red Europea de Turismo Cultural 
(ECTN), signatario también del Manifiesto.  
Durante el Año Europeo del Patrimonio Cultural 2018 las tres organizaciones 
desarrollarán una iniciativa conjunta para promover destinos de turismo cultural 
Sostenible. El progreso de esta colaboración se destacó particularmente en la 
Conferencia Internacional de Turismo Cultural en Europa organizada por ECTN 
en Sibiu donde se reunieron oradores de cada organización. 
 
Ilustración 2: Logo del Año Europeo del Patrimonio Cultural 2018. EYCH2018_Logos_Green–EN–300–
300x228. Cortesía de la European Heritage Alliance 3.3. 
La tendencia que estamos observando desde el año 2013 hasta la actualidad; 
conduce a la puesta en valor por parte de los organismos internacionales 
dedicados a la gerencia y estudio de la industria turística hacia una conciencia 
de respeto y diferenciación de la cultura en cada lugar de destino. 
Como conclusión a este apartado, expresamos que la globalización o 
uniformidad de la oferta complementaria no es buena para los destinos.  Porque 
los asemeja, los desvirtúa y finalmente, los despersonaliza. La esencia del lugar 
se disuelve vorazmente por el consumo (de medios, de territorio, de naturaleza) 
si la gerencia de la actividad turística se deja solo en manos de la economía 
global. Homogeneizar un destino con productos globalizados lo convierte en un 
lugar monótono o similar a esa otra ciudad del que pueda provenir el visitante.  
Consideramos que los profesionales de la Historia del Arte pueden contribuir a 
diversificar la oferta complementaria a través de la puesta en valor de la 
singularidad del patrimonio material e inmaterial que caracteriza y define un 
destino.  




RESPECTO AL TURISMO SOSTENIBLE Y LA CULTURA 
La Asamblea General de las Naciones Unidas, en su 70º período de sesiones, 
designó a 2017 como el Año Internacional del turismo Sostenible para el 
Desarrollo (IY2017), ofreciendo una oportunidad única de crear conciencia sobre 
la contribución del turismo Sostenible al desarrollo de las naciones. 
Estas actuaciones movilizan a los sectores públicos y privados para que trabajen 
juntos y conviertan la actividad turística en un catalizador de cambio positivo. 
IY2017 tuvo como objetivo apoyar una renovación en las políticas, las prácticas 
comerciales y en el comportamiento del consumidor hacia la actividad turística 
más sostenible facilitado por la OMT. 
La Red Europea de Turismo Cultural58 se unió a las celebraciones del Año 
Internacional promoviendo el papel del turismo en el área clave de valores 
culturales, diversidad y patrimonio, una de las cinco áreas clave del AY2017. 
También el G7 se ha sumado a esta unión de sinergias entre el turismo 
sostenible y la cultura. De hecho, el lema con que se reunieron el 31 de marzo 
en Florencia los ministros de cultura fue el siguiente: 
 
Ilustración 3: Logo del Primer encuentro de ministros de cultura del G7. 30–31 marzo de 2017. Cortesía 
del G7. 
La declaración firmada entre el comisario europeo responsable de la cultura59 y 
los ministros de cultura –que son las autoridades en materia de cultura del G7–, 
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reconoció el papel distintivo de la cultura como instrumento para el diálogo entre 
los pueblos, así como la importancia de una acción común y coordinada para 
fortalecer la salvaguardia del patrimonio cultural. 
Traducimos parte del texto60 como conclusión a este primer apartado en donde 
se muestran las principales organizaciones mundiales que se han volcado en la 
necesidad de unir la actividad turística y la cultura en sus agendas de gestión 
política. Y que muestran una tendencia cada vez más evidente hacia la puesta 
en valor de los destinos a partir del desarrollo del producto turismo cultural. 
“Consciente de la importancia de una acción internacional concertada en el 
ámbito de la protección del patrimonio cultural y, en este marco, elogiando la 
reciente aprobación por el Consejo de Seguridad de las Naciones Unidas de su 
Resolución 2347 (2017); 
Tomando nota de la Declaración de Milán adoptada el 31 de julio de 2015, 
durante la reunión de los ministros de cultura de los países participantes en la 
Expo 2015, y de la Declaración de Abu Dabi realizada durante la Conferencia 
sobre Salvaguarda del Patrimonio Cultural en Peligro los días 2 y 3 de 
diciembre 2016; 
Reafirmamos nuestra convicción de que el patrimonio cultural, en todas 
sus formas, tangible e intangible, móvil e inamovible, es un vínculo 
extraordinario entre el pasado, el presente y el futuro de la humanidad: 
a) contribuye a la preservación de la identidad y la memoria de la humanidad y 
alienta el diálogo y los intercambios culturales entre las naciones, fomentando 
así la tolerancia, la comprensión mutua, el reconocimiento y el respeto de la 
diversidad; 
b) es una herramienta importante para el crecimiento y el desarrollo sostenible 
de nuestras sociedades, también en términos de prosperidad económica; y 
c) es a la vez conductor y sujeto de las tecnologías más avanzadas y un 
contexto para medir los potenciales y oportunidades generados por la era 
digital;  
[…] Hacemos un llamamiento a las Naciones Unidas, en particular a la 
UNESCO y otras organizaciones internacionales pertinentes que trabajan en 
este campo, para que fortalezcan sus actividades, dentro de sus mandatos 
actuales, para la protección del patrimonio cultural y continúen estas 
actividades de forma coordinada, incluidas las iniciativas emprendidas en las 
Naciones Unidas, teniendo en cuenta la Resolución 2347 (2017) del Consejo 
de Seguridad, que puede abarcar, cuando corresponda y caso por caso, 
cuando lo autorice el Consejo de Seguridad de la ONU, un componente de 
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protección del patrimonio cultural en las misiones de seguridad y 
mantenimiento de la paz; 
Expresamos nuestro firme apoyo al papel de la UNESCO en la promoción 
de la protección y preservación del patrimonio cultural, conscientes de que 
la cooperación y el diálogo son vitales para todos los esfuerzos en la lucha 
contra el extremismo violento y la radicalización de la violencia; a este respecto, 
acogemos con satisfacción las medidas pertinentes ya adoptadas, como la 
campaña «Unite4Heritage», y tomamos nota de la Estrategia para reforzar 
la acción de la UNESCO para la protección de la cultura y la promoción 
del pluralismo cultural en caso de conflicto armado y la redacción de un Plan 
de Acción para hacerlo operativo; 
Afirmamos el papel de liderazgo de la UNESCO en la coordinación de los 
esfuerzos internacionales dentro de su mandato de proteger el patrimonio 
cultural, trabajando estrechamente con los Estados Miembros y las 
organizaciones internacionales pertinentes.” 
Esta declaración pone de manifiesto que la organización internacional más 
vinculada a la protección y promoción del patrimonio es la UNESCO. Por ello 
vamos a desarrollar en el siguiente subapartado las relaciones que establece la 
misma con el turismo cultural.  




1.2. Organismos de carácter internacional relacionados con el 
patrimonio 
Fuera del ámbito turístico nos encontramos con dos pilares claves en el estudio 
y desarrollo del turismo cultural a nivel mundial: la UNESCO y el ICOMOS. 
Este apartado tiene como objetivo analizar la labor que realizan ambas 
organizaciones en los diferentes programas internacionales que aplican sus 
países miembros. Citaremos las recomendaciones relativas al turismo cultural 
que llevan lanzando a la sociedad civil y política desde el fin de la II Guerra 
Mundial en forma de documentos escritos denominados cartas. 
Se trata en definitiva de realizar una aproximación al estado de la cuestión del 
turismo cultural desde estas dos instituciones punteras en el estudio y teorización 
del patrimonio. 
En primer lugar, presentamos la actividad que la UNESCO61 ofrece a los 
diferentes gestores que intervienen en la construcción del producto turístico 
cultural. No hay que obviar que la misión principal de esta organización es “el 
desarrollo de las relaciones culturales, educativas y científicas entre todos los 
pueblos con el fin de conseguir la paz mundial”.  
Este excelso fin significa para cuantos queremos contribuir a la mejora de la 
actividad turística, un paradigma fundamental dentro del fenómeno de la 
globalización. La paz significa ante todo el respeto hacia la vida humana y hacia 
la dignificación de la propia sociedad y su cultura. La construcción de la paz ha 
de ser orquestada e inducida por organismos supranacionales que velen por ese 
bienestar global a través de las herramientas más humanas que tenemos: la 
educación, la transmisión de la cultura en valores y la solidaridad entre los 
pueblos. 
En un segundo bloque de temática, presentamos todas las alusiones que de 
forma directa inciden el producto turismo cultural desde la teorización y la 
documentación que ha ido elaborando el ICOMOS a través de sus Cartas.  
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Las publicaciones que encontramos en esta organización son principalmente de 
dos tipos: por un lado, existen los documentos que contienen datos y 
diagnósticos que se editan de forma periódica como son los análisis de casos 
prácticos; programas de estrategias, grupos prioritarios, etc. Por otro está el 
Anuario Estadístico, que recoge innumerables datos parametrizados por el 
Instituto Estadístico de la UNESCO en diferentes áreas tales como la educación, 
la tecnología o la cultura. 
Aparte de esta información la UNESCO propicia estudios destinados a estimular 
la reflexión sobre los problemas del mundo actual tales como son el 
medioambiente, los derechos humanos, la naturaleza y sus recursos, la paz en 
el mundo, el papel de la educación o las relaciones entre el conocimiento y la 
sociedad. 
Precisamente en este último punto de reflexión la UNESCO promueve un 
programa dedicado al estudio a través de la cooperación internacional 
interuniversitaria.  
Surge en 1992 y se le denomina Programa UNITWIN62 / Cátedras UNESCO. 
Tiene la finalidad de promover la cooperación internacional entre las 
universidades y la creación de redes que mejoren las capacidades institucionales 
a través del intercambio en conocimientos y el trabajo colaborativo. En su página 
se puede leer brevemente su historia: 
“El Programa UNITWIN alberga el propósito de ser pertinente y prospectivo, y 
de tener repercusiones tangibles en el desarrollo socioeconómico. Hasta el 
momento, los proyectos de las Cátedras UNESCO y la Red UNITWIN han 
demostrado su utilidad para crear nuevos programas docentes, generar ideas 
novedosas mediante la investigación y la reflexión, y facilitar la mejora de los 
programas universitarios existentes, en el respeto de la diversidad cultural. 
Desde que el Consejo Ejecutivo adoptó la nueva orientación estratégica para 
el Programa UNITWIN en su 176.ª reunión de abril de 2007, se ha venido 
haciendo hincapié en la doble función de las Cátedras UNESCO y las Redes 
UNITWIN como «laboratorios de ideas» y «constructores de puentes» entre los 
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círculos universitarios, la sociedad civil, las comunidades locales, los 
investigadores y los responsables de la formulación de políticas.” 
Estas cátedras han demostrado ser útiles para ayudar a las decisiones políticas, 
generando innovación a través de la investigación y contribuyendo al 
enriquecimiento de los programas universitarios existentes, promoviendo 
además la diversidad cultural.  
En las zonas afectadas por la escasez de conocimientos especializados, estas 
cátedras y redes se han convertido en polos de excelencia y de innovación en la 
región. También contribuyen al fortalecimiento de la cooperación norte–sur. 
Actualmente participan en el Programa más de 850 instituciones de 134 países63.  
Por citar un ejemplo, Francia acoge 25 cátedras UNESCO entre las que 
destacamos la Chaire UNESCO de Tourisme Culturel (creada en 1999), cuya 
sede se encuentra en la Université de Paris I (Panthéon– Sorbonne), Paris. 
España posee 72 cátedras y las relacionadas con turismo, cultura y patrimonio, 
son las siguientes: 
“19. Chaire UNESCO de Planification Touristique et Développement Durable 
(1991), Universidad de Las Palmas de Gran Canaria (ULPGC), Las Palmas de 
Gran Canaria (236). 
38. Chaire UNESCO en matière de Politiques et de Coopération Culturelles 
(2001), Universitat de Girona, Girona (527). 
54. Chaire UNESCO d’Innovation et gestion de la culture entrepreneuriale dans 
le cadre universitaire (2006), Université de Santiago de Compostelle (739). 
73. UNESCO Chair sur Forum Université et Patrimoine (2013), Universitat 
Politècnica de Valencia64 (2014).”  
Respecto a la definición y teorización acerca del turismo cultural hay que decir 
que cada vez toma más protagonismo esta forma de entender la actividad 
turística. Su estudio y actuaciones en todo el planeta están siendo respaldados 
con amplios presupuestos.  
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Uno de estos trabajos ejecutados es el llamado Programa 6. Impulso al 
patrimonio a través del turismo cultural y del compromiso de las ciudades 
implantado en Iberoamérica. En el documento65 macro del programa podemos 
observar los ejes prioritarios de gestión en materia de turismo cultural.  
De alguna forma nos viene a transmitir que el turismo cultural es un recurso para 
“el reconocimiento mutuo, el conocimiento de Iberoamérica como región, la 
promoción del patrimonio cultural tangible e intangible y el desarrollo económico 
de una zona o localidad”.  
Añade una reflexión que más adelante abordaremos y matizaremos desde 
nuestro punto de vista: “Si bien es preciso destacar que el patrimonio no esté al 
servicio del turismo, es necesario también reconocer su valor para fomentar el 
desarrollo, crear empleo y favorecer el encuentro entre personas de diferentes 
culturas”.   
Fundamental es el texto que aportan a la reflexión:  
“Como apunta la UNESCO (2010), está surgiendo con creciente fuerza un 
tipo de turismo que busca la autenticidad y que está motivado por el 
deseo de conocer a otras personas y culturas en sus espacios naturales y 
sociales. Según datos de la Organización Mundial del Turismo (2008), el 
turismo cultural representó en 2006 alrededor del 42 % de los viajes, lo 
que hace de este sector uno de los de mayor crecimiento del mundo.” 
Queda patente pues, la necesidad de establecer alianzas entre los profesionales 
de la Historia del Arte y de la cultura en general para unir puentes de gobernanza 
con los agentes políticos públicos y el sector productivo privado ligado a la 
gestión del turismo cultural. 
Esta sinergia de uniones ocurrió en la última conferencia sobre cultura y turismo 
auspiciada por la OMT y la UNESCO realizada en Siem Reap, Camboya66 en el 
2015. 
“Según se cita en la noticia, más de 900 participantes, –entre ellos más de 45 
ministros y viceministros de turismo y de cultura–, expertos 
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internacionales e invitados de 100 países se reunieron en la Conferencia 
Mundial sobre turismo y cultura de la OMT y la UNESCO celebrada en 
Siem Reap (Camboya) para explorar y promover nuevos modelos de 
asociación entre el turismo y la cultura.” 
Constatamos de nuevo la tendencia y el interés creciente de la UNESCO en la 
actividad turística mundial. Ya no solo en lo que respecta a la creación de 
cátedras en las diferentes universidades del globo relacionadas con la industria 
turística y el patrimonio, sino también como agentes creadores de estímulos e 
ideas interconectadas a la gestión turística por medio de la gestión cultural. 
En este punto de unión de sinergias entre UNESCO y OMT, queremos presentar 
la labor que el organismo ICOMOS viene desarrollando directamente en el 
estudio y consolidación de la actividad turística a través del estudio del 
patrimonio. 
  




1.2.2. International Council on Monuments and Sites (ICOMOS) 
La relación entre patrimonio Artístico y turismo cultural se gestó en ámbitos 
internacionales por el Consejo Internacional de Monumentos y Sitios Histórico–
Artísticos (ICOMOS)67 en el momento en que empezaba a desarrollarse el 
turismo de masas pasada la II Guerra Mundial.  
De hecho, es la única organización internacional no gubernamental que tiene 
como cometido promover la teoría, la metodología y la tecnología aplicada a la 
conservación, protección, realce y apreciación de los monumentos, los conjuntos 
monumentales y sus entornos. 
Fue fundada en el año 1965 en la ciudad de Varsovia en Polonia, tras la 
elaboración de la Carta Internacional sobre la Conservación y Restauración de 
los Monumentos y los Sitios Histórico–Artísticos, conocida como Carta de 
Venecia68.   
El ICOMOS tiene por objetivos entre otros:   
“– Reunir, profundizar y difundir información sobre los principios, técnicas, 
legislación y políticas de conservación y salvaguarda.” 
 – Fomentar la adopción y aplicación de las convenciones y recomendaciones 
internacionales relativas a la protección, conservación, realce y apreciación de 
los monumentos, los conjuntos y los sitios histórico–artísticos.” 
Fundamental será, por tanto, hacer referencia a la Carta de turismo cultural, 
adoptada por ICOMOS en noviembre de 1976. En ella se recogen los acuerdos 
de los representantes de las entidades internacionales, reunidas en la ciudad de 
Bruselas en Bélgica, el 8 y 9 de noviembre de ese mismo año en el Seminario 
Internacional de turismo Contemporáneo y Humanismo69. 
En su Introducción podemos intuir claramente esa preocupación por las posibles 
consecuencias de una gestión ineficaz de la actividad turística, frente al 
patrimonio cultural.  
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“En virtud de ello, se siente directamente concernido por los efectos – tanto 
positivos como negativos – sobre el mencionado patrimonio derivado del 
desarrollo extraordinariamente fuerte de las actividades turísticas en el 
mundo.” 
Se cumplen cuarenta años desde que el ICOMOS escribiera estas líneas. Y por 
primera vez desde su creación se están uniendo sinergias desde la OMT y la 
Unesco en este aspecto como hemos constatado. 
Es importante señalar que esta carta nos ofrece una de la primera definición de 
lo que ya se entiende por turismo cultural dentro del panorama internacional y 
que sigue vigente a pesar de las revoluciones sociales que han sobrevenido 
desde entonces. 
“El turismo cultural es aquella forma de turismo que tiene por objeto, entre 
otros fines, el conocimiento de monumentos y sitios histórico–artísticos. 
Ejerce un efecto realmente positivo sobre estos en tanto en cuanto contribuye 
– para esfuerzos satisfacer sus propios fines – a su mantenimiento y 
protección. Esta forma de turismo justifica, de hecho, los que tal 
mantenimiento y protección exigen de la comunidad humana, debido a los 
beneficios socioculturales y económicos que comporta para toda la población 
implicada.” 
Son innumerables los documentos que tratan de forma indirecta el turismo 
cultural. Queremos aportar en nuestra reflexión los textos de la Carta 
Internacional sobre Turismo Cultural70 y la Carta de Itinerarios Culturales. 
Tuvieron que pasar más de dos décadas para volver desde ICOMOS a incidir 
sobre la actividad turística. La primera recomendación fue la Carta Internacional 
del Turismo Cultural, con el epígrafe La Gestión del turismo en los sitios con 
patrimonio Significativo, adoptada en México, en octubre de 1999.  
En su Introducción denominada El Espíritu de la Carta presenta la siguiente 
reflexión 
“En su más amplio sentido, el patrimonio natural y cultural pertenece a 
todos los pueblos. Cada uno de nosotros tiene el derecho y la 
responsabilidad de comprender, valorar y conservar sus valores 
universales […] 
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La memoria colectiva y el peculiar patrimonio cultural de cada comunidad 
o localidad son insustituibles y una importante base para el desarrollo no 
solo actual sino futuro.” 
En la carta se especifica de forma indirecta que un objetivo fundamental de los 
profesionales de la gestión del patrimonio debiera ser comunicar su significado, 
lograr la transferencia de conocimientos desde la Academia al tejido social.  
Hemos incluido esta reflexión porque nuestro doctorado surge de esta necesidad 
de dar a conocer a la ciudadanía el significado que alberga el objeto de nuestro 
estudio en la Parte II, el Santo Cáliz. 
Creemos que fundamentar el relato turístico del Camino del Santo Grial, Ruta 
del Grial o Ruta del Conocimiento, camino de la Paz sobre el estudio científico 
del objeto que la fundamenta –el Santo Cáliz– ofrece una base para el desarrollo 
actual y futuro de la Comunidad Valenciana en el relato turístico internacional de 
la búsqueda del Santo Grial, tal y como apunta esta recomendación en forma de 
Carta. 
Consideramos que partiendo de los seis principios generadores de viabilidad que 
componen la Carta Internacional sobre el Turismo Cultural debieran revisarse y 
reelaborarse las leyes que hoy nos gobiernan respecto a la unión entre la 
actividad turística y el patrimonio.  
“Principio 1: Desde que el turismo nacional e internacional se ha convertido 
en uno de los más importantes vehículos para el intercambio cultural, su 
conservación debería proporcionar oportunidades responsables y bien 
gestionadas a los integrantes de la comunidad anfitriona, así como 
proporcionar a los visitantes la experimentación y comprensión inmediatas de 
la cultura y patrimonio de esa comunidad. 
Principio 2: La relación entre patrimonio y turismo, es una relación dinámica 
y puede implicar valoraciones encontradas. Esta relación debería 
gestionarse de modo sostenible para la actual y para las futuras 
generaciones. 
Principio 3: La planificación de la conservación y del turismo en los 
lugares con patrimonio, debería garantizar que la experiencia del visitante 
le sea satisfactoria y agradable. 
Principio 4: Las comunidades anfitrionas y los pueblos indígenas 
deberían involucrarse en la planificación de la conservación del 
patrimonio y en la planificación del turismo. 
Principio 5: Las actividades del turismo y de la conservación del 
patrimonio deberían beneficiar a la comunidad anfitriona. 




Principio 6: Los programas de promoción del turismo deberían proteger y 
ensalzar las características del patrimonio natural y cultural de cada uno 
de los lugares.” 
Poco hay que añadir a esta claridad expositiva en lo que respecta a las 
relaciones que han de imperar entre la actividad turística y el patrimonio dictadas 
desde el ICOMOS. 
La última referencia a la gestión internacional sobre turismo cultural nos lleva a 
la Carta de Itinerarios Culturales71, elaborada por el Comité Científico 
Internacional de Itinerarios culturales (CIIC) del ICOMOS y ratificada por la 16.ª 
Asamblea General del ICOMOS, Quebec (Canadá), el 4 de octubre de 2008. 
En su Preámbulo destacamos lo siguiente: 
“El reconocimiento de los Itinerarios culturales como un nuevo concepto 
o categoría patrimonial guarda armonía y no se solapa con otras 
categorías o tipos de bienes (monumentos, ciudades, paisajes culturales, 
patrimonio industrial, etc.) que pueden existir en su seno. Simplemente los 
enmarca en un sistema conjunto que realza su significado y los 
interrelaciona a través de una perspectiva científica que proporciona una 
visión plural, más completa y justa de la historia. De esta forma, no solo 
favorece la comprensión y la comunicación entre los pueblos, sino también la 
cooperación para la conservación del patrimonio. 
Los itinerarios culturales no son, por tanto, simples vías históricas de 
comunicación que incluyan o conecten diversos elementos patrimoniales, sino 
singulares fenómenos históricos que no pueden crearse con la 
imaginación y la voluntad de establecer conjuntos asociativos de bienes 
culturales que posean rasgos comunes. 
[…] Teniendo en cuenta la riqueza y variedad tanto de las interrelaciones 
como de los bienes directamente asociados a la razón de ser de los 
Itinerarios culturales (como monumentos, restos arqueológicos, ciudades 
históricas, arquitectura vernácula, patrimonio intangible, industrial y 
tecnológico, obras públicas, paisajes culturales y naturales, medios de 
transporte y otros exponentes de la aplicación de conocimientos específicos y 
habilidades técnicas), su estudio y tratamiento requieren una aproximación 
multidisciplinar que ilustre y renueve las hipótesis científicas y que 
permita acrecentar los conocimientos históricos, culturales, técnicos y 
artísticos.” 
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Este espíritu de la carta propone de nuevo una revalorización del turismo cultural 
como motor de unión entre los pueblos. La diferenciación entre las culturas y su 
conocimiento es lo que sin duda puede ayudar al acercamiento entre los seres 
humanos.  
Estas expresiones utilizadas en su redacción (metodología de investigación, 
desarrollar el conocimiento, conservación y su significado histórico, proyectos de 
investigación, salvaguardia, conservación) demuestran esa vocación de unir el 
ámbito académico de la disciplina de la Historia del Arte, con el ámbito de gestión 
patrimonial cultural y la actividad turística.  
Esta introducción al término desde diferentes entidades nos da una idea bastante 
clara de lo que podemos entender como turismo cultural. De hecho, 
prácticamente todas las organizaciones mantienen un pulso en la defensa de la 
cultura como polo de atracción de turistas hacia los destinos receptores, 
diferenciando así desde el conocimiento del patrimonio vernáculo las regiones 
que acogen a turistas y visitantes, dentro un mundo cada vez más globalizado y 
por ende, despersonalizado. 
Por ello, hemos considerado necesario el proponer unas bases de desarrollo al 
producto Ruta del Grial, Camino del Santo Grial o Ruta del Conocimiento, camino 
de la Paz desde los organismos que más han contribuido a sentar las bases de 
la gestión del turismo cultural desde la salvaguarda y protección del patrimonio.  
En nuestro doctorado sabemos que en el Territorio Grial se encuentran todos los 
elementos que pueden conforman la oferta del producto turístico cultural:  
 Monumentos.  
 Restos arqueológicos. 
 Ciudades históricas. 
 Arquitectura vernácula. 
 Patrimonio intangible.  
 Patrimonio industrial y tecnológico.  
 Obras públicas. 
 Paisajes culturales y naturales.  
 Medios de transporte. 
 Otros exponentes de la aplicación de conocimientos específicos y 
habilidades técnicas: artesanía, tradiciones, leyendas… 




Consideramos que la disciplina de la Historia del Arte y la actividad turística 
deberían complementarse en la implementación de la Ruta del Grial con la 
finalidad de dar propuestas singulares, sostenibles y de alto valor experiencial. 
 




2. El turismo cultural: propuestas de gestión 
El presente capítulo aborda la cuestión de la gestión del turismo cultural desde 
la disciplina de la Historia del Arte. Es un tema que carece de literatura 
especializada porque como se ha comentado, no hay ninguna tesis doctoral 
dirigida desde los departamentos de Historia del Arte que se centre en esta 
cuestión. 
La UNESCO o el ICOMOS son dos de los organismos internacionales que más 
textos orientativos editan acerca de lo que entendemos como el patrimonio 
común universal –entiéndase en este contexto como “recursos o zonas 
consideradas propiedad común de todas las naciones”–. Sin embargo, hemos 
apuntado que cada región posee unos valores únicos de patrimonio cultural, de 
patrimonio natural y de diversidad biológica que han de ser tratados en singular. 
La política y planificación de la cultura a nivel supranacional incide en el 
patrimonio mundial, en los bienes culturales inmuebles, en los bienes culturales 
muebles, en el patrimonio documental72, en el patrimonio digital73, en el 
patrimonio industrial y en el patrimonio cultural inmaterial74. Este listado ordena 
y segmenta los recursos que pueden ser susceptibles de convertirse en 
productos turísticos asociados al turismo cultural. 
Los recursos culturales al igual que la biodiversidad crean una serie de efectos 
sociales en los entornos donde se conservan. Así los bienes culturales 
potencian, no siempre afortunadamente los nacionalismos culturales o en otros 
casos el paisaje cultural de un lugar, su idiosincrasia y su presentación ante el 
visitante. 
                                            
 
72 Fondos de archivos y recursos documentales de valor en todo el mundo. 
73 Conservación de material educativo, cultural y científico a través de la digitalización. 
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comunidades expresarse a través de un sistema de valores y de normas éticas. En el tercer y 
último capítulo de la Parte I desarrollaremos con más detenimiento el concepto de patrimonio 
inmaterial con la finalidad de ligarlo a la labor investigadora en la disciplina de la Historia del Arte. 




Las costumbres y raigambres, la gastronomía, las fiestas, el folclore, la tradición 
oral o la cultura merecen siempre a nuestro entender una puesta en valor, un 
esfuerzo de difusión y de transferencia de conocimiento. 
Siguiendo la estela de las primeras aproximaciones a la definición del turismo 
cultural, nuestra primera reflexión sugiere distintas actuaciones a seguir de forma 
paralela en materia de turismo y patrimonio.  
Proponemos la investigación de ambos desde la preservación y la 
sostenibilidad75, con el fin de poder presentar esos bienes culturales al turista por 
medio de la gestión del turismo cultural como herramienta de difusión. 
A través de un entorno patrimonial e histórico podemos entender un destino 
basado en la vivencia que ofrece el turismo cultural, cuyo objetivo experiencial 
es mostrar a través del conocimiento del patrimonio tangible e intangible una 
parte de su pasado heredado, un lugar único y no globalizado. En este sentido, 
podemos decir que el objetivo del turismo cultural es fortalecer la identidad 
cultural de un país, de una ciudad, de una región o de una comunidad.  
Pero para enfatizar el desarrollo del turismo cultural en un lugar concreto se hace 
necesaria la combinación de diferentes factores patrimoniales tales como: las 
tradiciones, la gastronomía, la artesanía, los monumentos históricos y naturales 
o los restos arqueológicos, entre otros. Cuando muchos de ellos se concentran 
en una sola ciudad o región se produce el llamado paisaje cultural complejo. Este 
reconocimiento necesita de una asistencia en la formación de equipos de 
gestión76 en turismo cultural para poder consolidar un sistema integrado del 
territorio sostenible.  
En la generación del turismo basado en lugares de interés cultural, por su 
especificidad o porque ese lugar tiene un valor especial en fechas determinadas, 
                                            
 
75 Hay un artículo de investigación “El impacto del turismo en las ruinas de Tikal, Guatemala” de 
Vidal Lorenzo y Muñoz Cosme (2003) que perfila claramente esta forma de entender la difusión 
del patrimonio en la actividad turística desde los estudios de Arqueología y de la Historia del Arte.  
76 Es por ejemplo el caso de la Ruta del Grial se está vertebrando con un equipo multidisciplinar 
de trabajo porque engloba muchos aspectos: devocionales, religiosos, místicos, históricos, 
lúdicos, literarios, gastronómicos, deportivos, etc. Como ya se apuntó anteriormente. Aunque en 
el presente doctorado no serán desarrollados para que puedan ser investigados más adelante. 




lo más apreciado por los turistas culturales es conocer cómo la propia población 
mantiene las características originales y el encanto singular de su cultura y de 
su paisaje natural. Esta forma de proyectarse crea un fuerte lazo entre el lugar 
del contexto y los habitantes que mantienen un particular sentido de pertenencia 
a su entorno.  
Cuando la población preserva y muestra con conocimiento su patrimonio 
material e inmaterial hace que la memoria de los turistas culturales sobreviva en 
el tiempo y deseen regresar a ese destino único visitado.  
Por tanto, el concepto de desarrollo sostenible (social y económico) debería de 
aplicarse siempre en la forma de planificar las actividades en los lugares 
turísticos de interés cultural. Con controles periódicos de objetivos de mejora 
continua, estableciendo las pautas de protección de los entornos y supervisando 
que no se llegue a perder su valor intrínseco. 
Abogamos por la creación de políticas turísticas llevadas a cabo por especialistas 
multidisciplinares. Estas políticas no permitirían decisiones reglamentarias en 
manos de la lógica del mercado, porque el mercado económico hoy solo entiende 
de enriquecimientos cortoplacistas y maltrato al paisaje natural. 
Siguiendo con nuestra reflexión, diremos que generalmente cuando se acuñan 
nuevas formas de entender productos de servicios, por ejemplo, el caso del 
turismo cultural, el término lingüístico puede llegar a emplearse para fines muy 
distintos e incluso contradictorios. Es decir, hay que poner atención en lo que se 
muestra y cómo se hace a través de los medios, porque en la intención de 
valorizar un entorno patrimonial desde una plataforma de internet, por ejemplo, 
el visitante puede encontrar una desagradable sorpresa a su llegada a destino77. 
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naturales vírgenes o de servicios al turista que luego, no cumplan con la realidad del destino. 




Esto suele ocurrir cuando más ajena o desconocedora de la cultura78 y de la 
sostenibilidad79 es la entidad gestora del patrimonio o la empresa que pretende 
comercializarlo. 
Presuntamente, la etiqueta de cultura confiere un aire de respetabilidad a todo lo 
que rotula o sustantiva.  Cualquier función, objeto o lugar acompañado de cultural 
queda dignificado con un halo de sapiencia: política cultural, agenda cultural, 
destino cultural, etc. La palabra cultura pasa de ser un sustantivo, a adjetivar, es 
decir, a calificar, a otorgar una cualidad al nombre que acompaña. 
No ocurre lo mismo cuando se invierten los términos. Es decir, cuando es un 
adjetivo quien busca calificar a esa cultura, relegando su ámbito de significación 
a una cualidad de la que no puede deshacerse: cultura africana, cultura pop, 
cultura patriarcal, etc.  
Así es como surgen los diferentes desarrollos posibles en las formas de plantear 
las combinaciones, surgiendo nuevas formas de referenciar marcos comunes de 
conceptos.  
Tras haber consultado los repositorios más importantes de tesis y haber cribado 
nuestras fuentes bibliográficas, quisiéramos citar dos de los textos consultados 
que abordan la actividad turística desde el turismo cultural. 
El primero nos refiere a la investigación doctoral de Javier de Esteban Curiel 
titulada La demanda del turismo cultural y su vinculación con el medioambiente 
urbano los casos de Madrid y Valencia. En su texto nos advierte del peligro de la 
no gestión de los destinos turísticos.  Tema fundamental dentro de las políticas 
de gestión del turismo cultural, ya comentado en diferentes puntos a lo largo del 
presente doctorado. 
                                            
 
78 Consideramos que actualmente existe demasiada superficialidad y banalización en nuestra 
sociedad en lo que respecta a su uso. 
79 Entendida como estilo de gobernanza de un destino: sostenibilidad ecológica, social y 
económica. En donde la balanza de turistas y visitantes se compense con mejora de vida de los 
habitantes y de sostenimiento de su entorno gracias a los flujos económicos producidos por el 
Turismo. 




El Dr. de Esteban explica que esta dejadez en la Administración ocurre porque 
tradicionalmente el turismo cultural está asociado a un perfil de turistas 
independientes, bien formados y de alto nivel adquisitivo. Por lo que a priori, 
podríamos decir que este tipo de turismo no tiene porqué plantear ningún 
problema de aglomeraciones o de desarrollo sostenible para el destino. 
Su estudio se posiciona desde la disciplina de la sociología y la teoría del 
posmodernismo, para estudiar las dimensiones del desarrollo sostenible del 
turismo cultural contemporáneo en las urbes de Madrid y Valencia; y su 
vinculación con el medioambiente urbano80.  
Sus conclusiones quedan resumidas en el apartado que puede consultarse en 
su propia tesis, a través de la base de datos de TDR: 
“Los resultados encontrados en este trabajo indican que los turistas 
culturales contemporáneos en España son generalmente personas bien 
formadas culturalmente, con trabajos de prestigio, altos ingresos, 
fuertemente concienciados con el medioambiente, aunque hay que decir 
que no todos los visitantes de bienes culturales son turistas culturales, 
pues el nivel de motivación cultural varía ostensiblemente de un turista a otro y 
de un país a otro.” 
Consideramos esta aportación sobre el perfil de los turistas interesante. 
Personalmente creemos que los estudiantes cobran cada vez mayor importancia 
en el producto turismo cultural, así como también quienes realizan turismo 
religioso. 
El segundo texto es una obra que lleva más de quince años editada y sin 
embargo nos resulta tremendamente actual. En esta investigación el Dr. Law 
demuestra que las Artes, la cultura y el patrimonio son claves generadoras de 
destino cualquier parte del mundo. Es decir, que representan un papel importante 
en la determinación de la conveniencia general de un destino en particular, 
                                            
 
80 Para ello propone un cuestionario con una muestra de 400 encuestas (200 personas en Madrid 
y 200 en Valencia) que han sido realizadas en el Museo Reina Sofía MNCARS, localizado en 
Madrid Capital, y en el Instituto Valenciano de Arte Moderno, IVAM, situado en la ciudad de 
Valencia. Todo ello con la finalidad de investigar las motivaciones, imágenes, perfiles 
sociodemográficos, opiniones, concienciación ambiental y modelos de consumo de los turistas 
culturales, nacionales y extranjeros que visitan Madrid y Valencia y que están interesados en la 
cultura contemporánea. 




aunque en las típicas encuestas turísticas no se citen expresamente como 
razones para viajar. 
En su libro Urban Tourism: The Visitor Economy and the Growth of Large Cities81, 
cita tres categorías clave por la que los turistas urbanos se sienten atraídos por 
las ciudades que eligen para realizar sus vacaciones. 
Desglosándolas encontramos una serie de reclamos o motivaciones que llevan 
a los turistas a elegir uno u otro destino: 
La primera categoría engloba elementos primarios, irrenunciables y de contenido 
mínimo. Estos incluyen las instalaciones culturales de la ciudad, las 
características físicas de la misma, sus instalaciones deportivas y las 
características socioculturales de sus habitantes como la vivacidad y alegría del 
lugar, la seguridad de poder pasear por sus calles, etc. 
En los elementos secundarios se pueden hacer pequeñas concesiones, incluyen 
el alojamiento, las zonas de tiendas y mercados, restauración, etc. La calidad de 
estos importa, pero el turista puede renunciar a los niveles de vida de lujo en 
beneficio de pasar una experiencia más cercana a la confortabilidad, por 
ejemplo. 
Por último, encontramos elementos adicionales que incluye la accesibilidad del 
lugar, los servicios como el aparcamiento, puntos turísticos de información, etc. 
Los cuales apenas ponderan en esta elección de destino, pero que, si están, 
aportan valores añadidos a los entornos de la recepción turística. 
                                            
 
81 Law (2002). 






Ilustración 4: Proceso de elección de destino. Elaboración: Ana Mafé García. 
. 
Sabemos que la cultura es una característica que mejora un destino en particular, 
pero también podemos demostrar que la cultura puede ser la razón principal para 
viajar. Es decir, el motivo principal sin el cual los visitantes no viajan a un destino 
concreto.  
Cuando se cumple este caso –por ejemplo, el de la ciudad de Málaga en 
España–, podemos hablar de un destino que se promociona a través del 
producto turismo cultural.  
El Dr. Law explica que los turistas culturales tienden a estar motivados por 
aprender algo nuevo con la esperanza de enriquecer sus vidas a través de sus 
experiencias de viaje. Desean tener una vivencia educativa y enriquecedora 
siempre.   
Considera a estos turistas culturales como aquellos que experimentan las Artes, 
la cultura y el patrimonio como motivos que justifican en primer lugar la elección 
de su destino. 
El público que consume turismo cultural desea conocer el pasado, tiene 
curiosidad por descubrir a qué parte de la historia del territorio puede acceder 
gracias al patrimonio. Pero, este turista también quiere entretenerse, pasarlo 
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bien y divertirse mientras es ilustrado. Sabiendo que todo ello forma parte de una 
experiencia de encuentro frente a un entorno o lugar concreto a través de la 
interacción con otras personas. 
Por eso el público turista obra de manera diferente en función de los contextos 
que le rodean. Y precisamente en el diseño del producto turístico es donde 
debemos entrar en calidad de historiadores del Arte. 
Si diseñamos una ruta, hemos de saber a qué publico turista va dirigido nuestro 
relato. Cuanto más amplio, profundo y veraz sea este, más perfiles de turistas 
podrán sentirse identificados con el destino. 
La expresión turismo cultural referenciada a la industria turística se explica como 
un producto turístico elaborado dentro de un destino turístico tal y como hemos 
visto en la OMT.  
El nexo entre los recursos culturales y cómo se presenta dentro del mercado 
turístico dará lugar a las diferentes políticas de difusión y promoción.  
Como país receptor de turismo desde hace casi un siglo, podemos constatar que 
esta difusión se dejó durante las primeras décadas en manos de la inercia del 
propio mercado turístico llevada a cabo por políticas desaprensivas del ladrillo.   
El resultado de playas esquilmadas y parajes repletos de viviendas se ha 
traducido hoy en una necesidad imperiosa de gestión responsable, planificación 
estudiada y una implantación enfocada hacia un desarrollo sostenible.  
No nos cansaremos de decir que todo ello exige de personal cualificado en 
materia de cultura y patrimonio. 
El catedrático en Geografía el Dr. Troitiño Vinuesa en una de sus ponencias 
titulada Patrimonio cultural: Valorización económica y reutilización funcional 
escrita para el encuentro CULTURINNOVA2003: Jornadas de Gestión cultural 
realizadas en la isla de La Palma, durante el mes de noviembre de 2003, decía: 
“La promoción cultural debe estar vinculada a los procesos productivos, 
a la creación de empleo, a la innovación tecnológica y a la generación de 
riqueza. Hay que superar la conservación/ recuperación del patrimonio cultural, 
entendido meramente como recurso cultural, y abordar su reelaboración 
productiva. El desarrollo local necesita de la acción conjunta, por un lado, 




de las fuerzas y las capacidades locales y, por otro, de los medios 
exógenos, las inversiones privadas y los créditos públicos. Preservar el 
patrimonio, tanto material como inmaterial, es uno de los imperativos de 
la acción cultural.” 
En esta afirmación que compartimos en esencia falta de nuevo un elemento 
clave: nombrar por sus capacidades a los verdaderos profesionales del 
patrimonio, es decir, a aquellos quienes han estudiado la disciplina de la Historia 
del Arte y sabemos de historia, cultura y arte. 
Es una reivindicación que realizamos porque en ninguna ley sobre el patrimonio 
dictada en España, se nos reconoce como profesionales, cuando en nuestro 
currículo universitario el grueso de los conocimientos está dirigido al estudio, 
conocimiento, investigación, preservación y la difusión del patrimonio. 
  





Ilustración 5:Tradición viva. Fotografía del I Concurso Ruta del Grial patrimonio intangible. Fotografía: Ana 
Mafé García. 
 




3. El patrimonio inmaterial como eje dinamizador del 
Camino del Santo Grial 
El concepto actual de patrimonio es una noción que está ligada en su etimología 
y significación al derecho y al valor pecuniario desde los primeros tiempos de su 
uso como expresión. En el Imperio romano, el patrimonium definía los bienes y 
derechos que las personas82 poseían y a los que por herencia le correspondían 
en titularidad, en este caso por parte de padre Patri (padre) y monium (recibido). 
Tras siglos de romanización este concepto se asimila en todo el Mediterráneo y 
a pesar del sinfín de invasiones y movimientos de fronteras que existen a lo largo 
de los siglos, permanece en nuestro acervo cultural como noción ligada a la 
herencia familiar. 
Sin embargo, podemos sugerir que existe un punto de inflexión que amplía el 
significado de su alcance, –no nos referimos a los innumerables conflictos 
bélicos padecidos en nuestro continente–, hablamos de la Primera Revolución 
Industrial iniciada a mediados del siglo XVIII, gracias al uso de la máquina de 
vapor83 que reemplaza la tracción animal y humana. 
La capitalización de la sociedad en estamentos productivos y las tendencias 
asociativas empresariales son los elementos que más han ido removiendo los 
cimientos del llamado occidente europeo84. De forma silenciosa, han acabado 
globalizando el planeta y abriendo una brecha social entre países ricos y pobres 
cada vez más grande, sobre todo a partir de los años 80 del siglo XX85. 
                                            
 
82 A la mujer no se le contemplaba como sujeto capaz de recibir bien alguno de no ser tutelado 
por un varón. En cuyo caso sí podía aceptar los bienes, pero bajo supervisión masculina. 
83 En el año 1606 el español Jerónimo de Ayanz y Beaumont (1553 – 1613) inventor, militar, 
pintor, cosmógrafo y músico español registró la primera patente de una máquina de vapor 
moderna, por lo que se le puede atribuir la invención de la máquina de vapor. Sin embargo, es 
el escocés James Watt (1736 – 1819) quien realizó los ajustes pertinentes en la máquina de 
vapor atmosférico de Thomas Newcomen (1712) dando lugar a la máquina de vapor de agua 
(patentada en 1769) que resultó clave en el desarrollo de la Primera Revolución Industrial. 
84 Nos referimos en este caso a la expresión vieja Europa frente a otras latitudes del Globo 
aludidas como Nuevo Mundo (América) o el lejano oriente (Asia). 
85 Los países anglosajones fueron quienes capitanearon desde las principales organizaciones 
internacionales (Banco Mundial, Naciones Unidas, etc.) el endeudamiento público soberano de 
los países más pobres del globo y los golpes de Estado en Latinoamérica, así como la venta de 
armas en Oriente Medio. 




El sociólogo francés Maurice Halbwachs (1847 – 1945) en su obra Las Clases 
Sociales analiza la civilización industrial desde los inicios del antiguo régimen 
hasta a la época moderna. Según su posición “el espíritu de empresa conlleva 
tres dinámicas complementarias: a) la avidez en la ganancia por la ganancia en 
sí, b) la tendencia a la lucha y a la competencia y c) el análisis de resultados y la 
búsqueda de la eficiencia”.  
En estos tres parámetros se fundamenta la industria del turismo en la península 
en la década de los 70 en el litoral Mediterráneo y Atlántico, en donde el ladrillo 
irrumpe en las costas haciendo de las mismas un enjambre de hoteles y 
apartamentos turísticos, como ya se ha comentado86.  
En el trabajo Tratado turístico de Korstanj (2007) se explica cómo el Dr. 
Halbwachs sostiene que la génesis capitalista surge muy tempranamente en 
occidente. Él la sitúa tras la conquista de América a finales del siglo XV.  
Esta fecha la argumenta87 históricamente por el recelo y las disputas que 
surgieron entre las autoridades coloniales europeas por conseguir la extracción 
de los metales preciosos –oro y plata principalmente–. 
Concluye que estos cambios de paradigmas sociales, de revoluciones 
lentamente asimilados por la sociedad muda, van produciendo transformaciones 
irreversibles en las capas pre y post industriales. Principalmente en lo relativo a 
las actividades vinculadas al binomio tiempo–trabajo y referenciadas al concepto 
producción.  
Tanto es así que actualmente todo aquello relacionado con lo que 
potencialmente significa patrimonio (versus posesión), adquiere hoy 
automáticamente un significado económico, una cuantificación monetaria frente 
a cualquier otro matiz semántico que pudiera tener. 
Ante esta parametrización de haberes materiales Korstanj (2007:13) propone 
una visión holística del concepto patrimonio ligado a la actividad turística: 
                                            
 
86 Esta situación en España llegó hasta el año 2007, cuando comienza a estallar la llamada 
burbuja inmobiliaria y la financiación a la obra nueva se paraliza por completo. 
87 Halbwachs (1954:67–83). 




“Conjunto de bienes tangibles e intangibles que posee un grupo o individuo. […], 
se habla de patrimonio cultural, industrial, etnológico, gastronómico, educativo, 
histórico y turístico”. 
Desde la disciplina académica de la Historia del Arte, sobre todo a partir de la II 
Guerra Mundial, se han ido perfilando matices en cuanto al significado de 
patrimonio respecto a su unión con estamentos supranacionales del orden de la 
UNESCO y el ICOMOS como hemos ido viendo.  
Las principales aportaciones de estas dos organizaciones a la gestión del 
producto turismo cultural son la salvaguarda y la puesta en valor del pasado a 
través del estudio y difusión del patrimonio inmueble e inmueble y del patrimonio 
inmaterial que caracteriza cada lugar como un espacio humano único e 
irrepetible. 
Tanto la UNESCO y el ICOMOS abogan por una reconciliación y una valorización 
de los paradigmas de la paz social y la concordia entre los pueblos por medio de 
la actividad turística. Hay una línea marcada de trabajo desde la Estética a la 
Ética88 que han cristalizado en documentos tales como el Código Ético Mundial 
para el Turismo aprobado en 1999 por la Asamblea General de la OMT. 
Respecto al estudio y difusión del patrimonio sobre turismo cultural en España, 
tal y como se apuntó en el apartado del estado de la cuestión, la mayoría de los 
estudios se fundamentan desde la Economía o la Geografía. Existen 
investigadores en este campo de talla internacional tales como dl Dr. Troitiño de 
la Universidad Complutense de Madrid o el Dr. Tresserras de la Universitat de 
Barcelona.  
Si nos ceñimos exclusivamente al número de tesis publicadas en torno al turismo 
como principal sujeto de investigación, en su mayoría nacen directamente de los 
departamentos de Economía de las universidades españolas. En suma, exponen 
la posibilidad de una autofinanciación del sostenimiento del patrimonio material 
                                            
 
88 Todo lo relacionado a la gestión del turismo dentro de parámetros de sostenibilidad parte de 
unos principios éticos. Al menos así se está desarrollando en la implantación de la Ruta del Grial 
por parte de la Administración valenciana y la Asociación Cultural El Camino del Santo Grial. 




precisamente a partir del retorno de capital que supone la llegada de visitantes y 
turistas a los mismos. 
Sin embargo, la mayoría de estos obvian la importancia del patrimonio inmaterial 
sencillamente porque no lo saben cuantificar, tal como apuntó en su estudio Mafé 
García (2015)89. 
Todo ello hace necesario que se necesite una profunda revisión de los recursos 
patrimoniales materiales e inmateriales susceptibles de convertirse en recursos 
turísticos dentro del relato turístico pertinente que define un destino.  
Para establecer el punto de partida conceptual, queremos referenciar en el 
presente capítulo lo que se entiende como patrimonio cultural inmaterial según 
la UNESCO.  
Es en la Convención de 2003 para la Salvaguarda del Patrimonio Cultural 
Inmaterial90, en su artículo 2.1 donde se establece lo siguiente: 
“Se entiende por patrimonio cultural inmaterial los usos, representaciones, 
expresiones, conocimientos y técnicas –junto con los instrumentos, objetos, 
artefactos y espacios culturales que les son inherentes– que las comunidades, 
los grupos y en algunos casos los individuos reconozcan como parte integrante 
de su patrimonio cultural. Este patrimonio cultural inmaterial, que se 
transmite de generación en generación, es recreado constantemente por 
las comunidades y grupos en función de su entorno, su interacción con 
la naturaleza y su historia, infundiéndoles un sentimiento de identidad y 
continuidad y contribuyendo así a promover el respeto de la diversidad 
cultural y la creatividad humana. A los efectos de la presente Convención, 
se tendrá en cuenta únicamente el patrimonio cultural inmaterial que sea 
compatible con los instrumentos internacionales de derechos humanos 
                                            
 
89 En este artículo se presenta el estado de la cuestión sobre el turismo cultural en la investigación 
universitaria a partir del TFM El turismo cultural desde la disciplina de la Historia del Arte. El punto 
de partida del estudio es la compilación de las tesis doctorales publicadas en España desde 1995 
hasta 2014 relacionadas directamente con el turismo cultural. El método de investigación 
consistió en la búsqueda del tesauro de las diferentes instituciones que albergan tesis en sus 
repositorios: la Biblioteca Nacional, Teseo, el TDR y DIALNET, llegando a un total de 380 
documentos revisados. Como conclusión obtuvimos que la mayoría de los estudios que 
contemplan el producto turismo cultural lo hacen como un fenómeno social vinculado 
directamente a la cultura y al patrimonio. Los mismos surgen principalmente de las disciplinas 
académicas de la Economía, la Sociología y la Geografía, con una clara ausencia de la 
investigación desde el punto de vista de la Historia del Arte en España. Sin embargo, no ocurre 
lo mismo en países como Francia y Alemania. Para la presente tesis hemos actualizado toda la 
información hasta llegar a finales del año 2017. 
90 UNESCO (2003). 




existentes y con los imperativos de respeto mutuo entre comunidades, 
grupos e individuos y de desarrollo sostenible.” 
Situados en este marco teórico, debemos explicar que en la vertebración del 
producto turístico llamado Ruta del Grial, Camino del Santo Grial o Ruta del 
Conocimiento, camino de la Paz, partimos de un objeto real conocido como el 
Santo Cáliz, que se sustenta vivo en el imaginario colectivo valenciano gracias a 
una tradición oral milenaria. La misma que desde el Medievo señala que este y 
no otro, es el objeto conocido como el Santo Grial. 
Nuestra misión a lo largo del apartado siguiente será confirmar –en calidad de 
historiadoras del Arte–, todos los documentos y vestigios históricos constatables 
que la huella de la sagrada reliquia ha ido dejando en los lugares por donde 
estuvo según la tradición oral. 
La búsqueda que realizamos parte del conocimiento de esta tradición tomada 
como patrimonio inmaterial, como un relato cierto que puede ser confirmado.  
Tan solo hemos de mirar, dilucidar y aplicar método científico para encontrar los 





Ilustración 6: Museo Torre de David. Fotografía: Ana Mafé García. Diciembre 2017. Cortesía del Museo 













“A todo historiador debe serle permitido 
colmar las lagunas de la tradición 
histórica con suposiciones legítimas, 
fundadas en las leyes de la verosimilitud.” 
Miguel de Unamuno  
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Estado de la cuestión de los estudios sobre el Santo 
Cáliz 
En un trabajo de investigación consideramos que es esencial conocer el status 
quӕstionis acerca del objeto de estudio para poder fundamentar las bases de 
las nuevas aportaciones científicas, sin caer en el acopio de ideas ajenas. 
Quisiéramos comenzar esta Parte II referenciando los textos que han sido 
elaborados en torno a la sagrada reliquia del Santo Cáliz y que nos han permitido 
situar la presente tesis en un punto de partida definido.  
En nuestra opinión los estudios de investigación que mejor han tratado la 
compilación bibliográfica sobre la sagrada reliquia son dos: El Santo Cáliz de la 
Cena (Santo Grial) venerado en Valencia escrito por Sanchis y Sivera91 (1914) y 
El Santo Cáliz de la Catedral de Valencia, realizado por Beltrán92 (1960). 
En su obra, el Dr. Sanchis y Sivera cita a una veintena de autores que desde el 
siglo XVI hasta el siglo XIX, aluden a la pieza del Santo Cáliz como la copa de 
bendición que utilizó Jesús en la última cena.  
Tenemos que Sanchis y Sivera enumera sus fuentes a lo largo del Prólogo, en 
las notas de pie de página93. Estas han sido estudiadas en la medida en que 
hemos podido acceder a los documentos originales. 
                                            
 
91 Josep Sanchis y Sivera (1867 – 1937) fue canónigo de la catedral de Segorbe y luego de la de 
Valencia. Ostentó la cátedra de Historia del Arte de la Universidad Pontificia Valentina. Dedicó 
una parte significativa de sus trabajos a esta disciplina. La Catedral de Valencia. Guía Histórica 
y Artística (1909) se considera su obra más importante. 
92 Antonio Beltrán Martínez (1916 – 2006) fue catedrático de Arqueología, Epigrafía y 
Numismática de la Universidad Zaragoza de 1957 hasta 1968. 
93 Señalamos en negrita a los autores que según Sanchis y Sivera (1914:6–10) han escrito con 
anterioridad sobre el Santo Cáliz y ponemos en cursiva las obras para facilitar su identificación. 
“Beuter, Chronica General, lib. II, cap. XVIII; Diago, Anales de Valencia, lib. IV, cap. XX; 
Escolano, Décadas de Valencia, part. I, libro IV, cap. II; Francisco de la Torre, Fiestas á la 
Virgen de los Desamparados, pág. 5; Rodríguez, Biblioteca Valentina, página 413; J. V. del 
Olmo, Descripción del Orbe, pág. 546; Ballester, Historia del Santo Christo del Salvador, pág. 
583; Solorzano, Sagrario de Valencia, pág. 156; Cruilles, Guia Urbana de Valencia, tomo II, 
pág. 371; El Fénix, periódico, números correspondientes al 20, 27 de septiembre y 4 de octubre 
de 1846, etc. Escolano y Perales, Decadas, tomo I, pág. 484. Tratado del Santo Cáliz en que 
Christo consagró la noche de la Cena, custodiado en la Seo de Valencia, y de la Institución de 
su Festividad con que cada año es celebrado solemnemente, por don Vicente Izquierdo, 
capellán de la Generalidad y Beneficiado de la catedral. Ms. en 4.º que se guardaba en el Archivo 
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Dentro de las fuentes citadas puede apreciarse como el Dr. Segura realiza una 
crítica al estudio de Sales y Alcalá (1736) por “atribuirse méritos ajenos”. Sin 
embargo, Beltrán (1960:28) en su crítica al estado de la cuestión del primer tercio 
del siglo XVIII, destaca con respecto a ese texto del Dr. Sales que: “nos 
encontramos en presencia del primer libro extenso sobre el Santo Cáliz, en cuyas 
200 páginas se recoge cuanto Sales conocía y tenía interés de los anteriores 
opúsculos y manuscritos”. 
Pese a que hemos comprobado que Sales y Alcalá (1736) utiliza como propios 
textos anteriormente redactados, hay que reconocer que realiza un magnífico 
acopio de información y establece sus propias teorías respecto a la pieza y a 
otros asuntos que destacaremos. Hemos comprobado que muchas de estas 
aportaciones luego serán repetidas por Sanchis y Sivera (1914) y también por 
Beltrán (1960). 
Dentro de la disciplina de la Arqueología consideramos que el mejor estudio de 
crítica centrado en el Santo Cáliz es la obra del Dr. Beltrán realizado a finales de 
los años 60 del siglo pasado, a petición del entonces arzobispo de Valencia, el 
Dr. Marcelino Olaechea.  
                                            
 
metropolitano y que ya no existe, el cual vio y utilizó el P. Rodríguez, según dice en las Notas 
de su sermón. Ximeno en sus Escritores del Reino de Valencia, tomo II, pág. 151. El manuscrito 
(escrito por fray Luis Portolés) se conservaba en el Archivo de la catedral, y ya no existe. La 
nota del plan de la obra, la transcribe Ximeno en sus Escritores del Reino de Valencia, tomo II, 
página 142, y también Rodríguez en su Biblioteca Valentina, página 453, el cual puso la idea a 
la vista de todos por si había alguno que quisiera concluir la obra, aprovechándose Agustín Sales. 
De Cálice Domini Nostri Jesu Christi in nocte Coena qui habetur in Sancta Metropolitana Ecclesia 
Valentina honorifice. Hallábase este manuscrito en la Biblioteca del convento del Carmen, donde 
lo vio Ximeno (Escritores del Reino de Valencia, tomo II, pág. 156). Disertación histórica, critica, 
i expositiva, del Sagrado Cáliz en que Christo Señor Nuestro consagró en la noche de la Cena, 
el qual se venera en la Santa Metropolitana Iglesia de Valencia. Su autor el D. Agustín Sales, 
Presbítero, doctor en Sagrada Theología en la Universidad de Valencia, i Beneficiado en la 
Iglesia Parroquial de San Bartolomé de la misma Ciudad. Va añadida al fin la Respuesta á cierta 
Consulta sobre unos Monumentos Antiguos. Con privilegio. En Valencia. En la Imprenta de Joseí 
Estevan Dolz. Año 1736. Fr. Jacinto Segura rebatió á Sales, por atribuirse méritos ajenos, en 
unos folletos que tituló La verdad vindicada, á los que este contestó con otro titulado Disertación 
del Santo Cáliz en su primera y segunda parte de la Verdad Vindicada, Valencia, imprenta de 
Josef Estevan Dolz, en 4.º.” 
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El Capítulo I: Bibliografía sobre el Santo Cáliz de Valencia recoge y amplía las 
fuentes del Dr. Sanchis y Sivera94. Beltrán (1960:36) señala en las conclusiones 
las tres obras en las que cimenta su elaborado trabajo: 
“Hemos expuesto cuanto conocemos de lo que se ha escrito sobre el Santo 
Cáliz. Cierto que ninguno de los autores citados llegó a plantearse el problema 
arqueológico ni sus consecuencias, […] Los libros fundamentales de Sanchis 
Sivera, Oñate y Olmos, nos ahorrarán, en muchas ocasiones, extendernos en 
los puntos que no sean de estricta investigación material o documental, […].” 
Para la redacción de la presente tesis hemos partido de la revisión de la 
bibliografía aportada por Sanchis y Sivera (1914) y Beltrán (1960), con la 
finalidad de conocer exactamente qué información no se ha desarrollado en el 
relato histórico del Santo Cáliz para poder fundamentar nuevos caminos de 
investigación. 
Este trabajo de revisión crítica se ha llevado a cabo minuciosamente porque se 
han detectado obras impresas en las que se recopilan ideas de unos y otros 
autores, se perpetúan informaciones no contrastadas –a nivel histórico y 
literario–, y se desvirtúa la tradición. 
La forma en que presentamos los textos examinados responde a un orden 
cronológico de mayor antigüedad a más reciente.  
Comenzamos por el historiador y exégeta valenciano Pere Antoni Beuter (1490 
– 1554). En su obra Cronica generale d'Hispagna et del regno di Valenza… narra 
el acontecimiento histórico de la toma de Almería en 1147. En ese contexto se 
                                            
 
94 En su crítica al estado de la cuestión sobre el Santo Cáliz el Dr. Beltrán comenta brevemente 
todas las obras que los siguientes autores han escrito en torno a la sagrada reliquia. Están 
ordenados por cronología: Pedro Antonio Beuter (1536), Gaspar Escolano (1610), Francisco 
Díago (1613), Briz Martínez (1620), Iuan Agustín Carreras Ramírez (1698), José Rodríguez 
(ca. 1686), José Vicente del Olmo (1705), Ioan Lorenzo Cabrera (ca. 1700), Francisco de la 
Torre (ca. 1700), Luis de Portolés (1705), Mosén Johan Pahoner (ca. 1705), Vicente 
Izquierdo (ca. 1670), Martín David (1705), Vicente Ximeno (1702), Vicente Noguera (ca. 
1700), Agustín Sales (1736), Pedro Vicente Calbó (1809 – 13), Josef Teixidor (1895), Marqués 
de Cruilles (1895), Fran Ramón de Huesca (1802), José Sanchís y Sivera (1941), Damaso 
Sangorrin (1927–1928), Elías Olmos Canalda (1927), Juan Ángel Oñate (1952), Manuel 
Tarré (1952), Tapias de Renedo (1952), J. Ernesto Martínez Ferrando (1952), José M.ª 
Giménez Fayos (1952), Sánchez Navarrete (1959), Luis B. Lluch Garín (1959), y los artículos 
periodísticos de 1952 a 1959 en el periódico Las Provincias. En la presente revisamos y 
añadimos nuevos autores que hasta la fecha no se habían incluido. 
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describe una pieza legendaria conocida como el Catino de Génova, –plato de 
color verde esmeralda en el cual supuestamente Jesús comió el cordero de su 
cena pascual y, del que trataremos más adelante con detenimiento–, al tiempo 
que se refiere al “cáliz de calcedonia” de la catedral de Valencia. 
 
Ilustración 7: Extracto de Beuter (1554:xlvv). Cortesía de la Biblioteca Valenciana Digital (BIVALDI). 
El libro Decada primera de la Historia de la Insigne y coronada Ciudad y Reino 
de Valencia... del eclesiástico e historiador Escolano (1610:896) también ofrece 
tempranamente una descripción del Santo Cáliz reproducida posteriormente de 
forma íntegra por Sales y Alcalá (1736:64), sin citarle como referencia:  




Ilustración 8: Descripción del Santo Cáliz realizada por el Dr. Escolano. La misma fue reproducida por el 
Dr. Sales. Cortesía de la Biblioteca Valenciana Digital (BIVALDI).  
Con el fin de completar en lo posible la bibliografía del Santo Cáliz que se centra 
en el aspecto descriptivo e histórico y realizar nuevas aportaciones al estado de 
la cuestión, hemos buscado los primeros opúsculos de viajes que lo citan en sus 
tratados.  
Estas primeras publicaciones concebidas para visitantes muestran la primera 
mirada que se dio a la reliquia de forma universal fuera de los ámbitos puramente 
eclesiásticos.  
Entre los años 1755 y 1756, Antonio Ponz Piquer (1725 – 1792), historiador 
ilustrado y pintor vinculado a la Corte, realizó un viaje por toda España centrado, 
principalmente, en recoger el máximo de información acerca del patrimonio 
pictórico y arquitectónico. Sus comentarios se encuentran publicados en forma 
de cartas copiladas en tomos. En la reimpresión de su obra, Ponz (1988:657) se 
refiere al Santo Cáliz dentro de la catedral de Valencia como “cáliz de ágata”. 
En Croiset, Castellot y Herrera (1785:259) figura una de las primeras 
vinculaciones entre el Santo Cáliz de Valencia y san Lorenzo en la crítica 
moderna. 
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“Igualmente se conservan en la Catedral de Valencia dos piedras del sepulcro 
de Jesucristo, las que forman la tapa alta y baja de la arquilla en que se reserva 
el Sacramento el Jueves Santo, el que se mete dentro del mismo Cáliz en que 
consagró el Señor su sangre la noche de la Cena. Este Cáliz, que es de 
una piedra parecida al ágata, no es tan alto como los que se usan hoy, aunque 
la copa es mayor. La Iglesia de Valencia, fundada en una antigua tradición, 
tiene por dádiva de San Lorenzo esta asombrosa reliquia.” 
Una de las primeras obras concebidas para viajeros, Itinerario descriptivo de 
España de Laborde (1826:92) cuenta refiriéndose a la catedral: “También se 
venera allí un cáliz de ágata antiguo que se cree ser en el que Jesucristo se sirvió 
en la última cena”. 
En la Guía Artística de Valencia, de Vilanova y Pizcueta (1908:31) encontramos 
una descripción del Santo Cáliz en la sección de la catedral dedicada al Relicario: 
“[…] y el Cáliz de la Cena; que se cree auténtico, de cornerina (copa y pie) y el 
mango de oro”. 
En la colección Guías Regionales Calpe, el Volumen III se consagra a la actual 
Comunidad Valenciana y a Murcia. En lo relativo al Santo Cáliz encontramos en 
Tormo (1923:90) la siguiente información: 
“El Santo Cáliz, como reliquia insigne tenido, con oficio y festividad 
propios, se venera como el mismo en que consagró Jesús en la Sta. Cena. 
Su historia remonta al s. XIII, estando entonces guardado en el monasterio 
aragonés de S. Juan de la Peña, de donde lo tomaron los monarcas de Aragón, 
cuyo gran relicario vino a ser más tarde de la Catedral de Valencia. Su pie, 
nudo, asas y decoración (oro, piedras...), espléndida muestra de 
orfebrería bizantina, remontan o pueden remontar al primer milenario de 
la Iglesia95; pero la taza, reducida a vaciada semiesfera de traslúcida piedra, 
cornerina oriental de irisados tonos en rojo oscuro, es con toda probabilidad 
una joya de los tiempos del lujo romano, o de los diádocos, predecesores del 
mismo. No tiene tampoco asomo de inverosimilitud la modernamente propuesta 
identificación de tal presea con el Santo Graal de aquellas leyendas épicas de 
la Edad Media que el wagnerismo, de universal resonancia, ha repristinado; 
precisamente S. Juan de la Peña y su reliquia insigne podían ser, con 
                                            
 
95 Beltrán (1960:71) explica la dificultad que entraña catalogar y datar bien esta pieza. 
Refiriéndose a las descripciones de esta dice el autor: “incluso personas de tanta garantía en el 
mundo de la Historia del Arte como don Elías Olmos diese, en pocos años de intervalo, dos 
versiones (descriptivas) tan diferentes entre sí tan desacertadas (Tormo, 1932) […] Hay, sin 
duda, en los texto de Tormo una idea muy aprovechable; el que la taza y el resto del Cáliz sean 
de épocas diferentes y aquella helenística o romana.”  
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probabilidad, el «Monsalvat» y el «Graal» fantásticamente 
metamorfoseados por la soberana fantasía épica medieval. Y así se han 
iniciado por el maestro Mancinelli las visitas wagnerianas al Santo Cáliz de la 
Catedral de Valencia, recordando con emoción artística a Titurel, a Parsifal y a 
Lobengrin, los fantásticos guardianes del Santo Graal.  
Esta reliquia, con culto de latría, como cuantas se suponen en contacto un día 
con el Salvador, no puede exponerse y examinarse de cerca sino solicitando la 
intervención de un sacerdote de la catedral, y en especial acto de culto, que se 
logra sin gran dificultad.” 
Se aprecia en todos los textos aportados una falta de cuórum respecto al tipo de 
piedra que conforma la copa superior del Santo Cáliz: unas veces es calcedonia, 
otra ágata, se le llama también cornalina… Sin embargo, siempre se une en los 
escritos dicha reliquia al memorial de la Pascua de Jesús. 
También la crítica moderna de finales del XIX está convencida de que el origen 
de las leyendas medievales del Grial es el propio Santo Cáliz de Valencia cuando 
se encontraba en el Real Monasterio de San Juan de la Peña.  
Justifican ese abolengo literario del Medievo a través de la ópera sacra Parsifal 
del compositor germano Richard Wagner (1813 – 1883), inspirada en el poema 
épico de Parzifal de Wolfram von Eschenbach (ca. 1170 – ca. 1220), quien sitúa 
la geografía de los hechos narrados al sur de los Pirineos. 
En la colección Guías Artísticas de España, el texto96 dedicado a Valencia se 
relata la más completa información del Santo Cáliz en cuanto a dar fechas dentro 
de este tipo de publicaciones turísticas: 
“Mucho más importante es el Santo Cáliz, la más notable de las reliquias de la 
Catedral y de las más estimables del orbe. Es que, según la tradición, usó 
Jesucristo en la Cena Eucarística; trasladado por San Pedro a Roma, fue 
llevada a Huesca por San Lorenzo durante la persecución de Valeriano y en 
713 a San Juan de la Peña, de donde lo trasladó Martín el Humano a 
Zaragoza (1399) y Alfonso V a Valencia, entregándolo Juan II a la Catedral 
(1437). La taza hemisférica es de cornerina oriental, piedra con montura de oro 
y aplicaciones de pedrería y perlas (realizadas con posterioridad); enlaza el 
Santo Cáliz con las tradiciones eucarísticas medievales y las modernas 
wagnerianas. San Juan de la Peña y el Cáliz de Valencia podrían ser el 
Montsalvat y el Santo Grial de las leyendas de la Edad Media.” 
                                            
 
96 Beltrán (1945:55). 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
120 
 
En esta publicación se inserta por primera vez una fotografía a página completa 
del Santo Cáliz en blanco y negro. 
 
Ilustración 9: Primera imagen de Santo Cáliz en una guía turística. (Beltrán, 1945 p. 56). Fotografía: Ana 
Mafé García. Colección particular. 
El Dr. Felipe Garín Ortiz de Taranco (1908 – 2005) historiador del Arte97 y 
académico en Valencia realizó a modo de monografía un libro titulado Valencia 
Monumental enmarcado dentro de la colección Los monumentos cardinales de 
España. Lo incluimos en este listado de publicaciones por su vocación 
divulgativa dirigida a la actividad turística pese a que la serie en sí, por su 
formato, fue diseñada más como un catálogo de patrimonio que como una guía 
para uso del turista, tal como hizo por ejemplo el Dr. Tormo.  
La pieza que ocupa la Parte II de nuestro doctorado, –el Santo Cáliz–, la aborda 
así98:  
                                            
 
97 Desde 1974 fue nombrado presidente de la Real Academia de Bellas Artes de San Carlos, 
ejerció como director de la revista Archivo del Arte Valenciano. Fue colegiado distinguido del 
Colegio Oficial de doctores y licenciados en Filosofía y Letras y Ciencias Universidad de Valencia 
y jefe del Servicio de Información Artística, Arqueológica y Etológica de esta universidad. 
También realizó las funciones de presidente de la Comisión Provincial de Monumentos Históricos 
y Artísticos de Valencia y miembro de la Real Academia de Cultura Valenciana; del Instituto 
Alfonso el Magnánimo. Blasco Gil; Peset Mancebo y Ferrer Sapena (2012/2013). 
98 Garín Ortiz de Taranco (1959:42–44). 
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“No es esta la ocasión de aquilatar los indicios, argumentos y reparos que 
aducen, respectivamente, los mantenedores y los objetantes de esta 
entrañable tradición, casi apostólica, que hace pasar la más insigne reliquia 
eucarística de manos de los apóstoles y los primeros papas a San 
Lorenzo oscense y de este a las iglesias altoaragonesas, a la de San Juan 
de la Peña en último término, desde donde iría al rico relicario de la corona 
aragonesa en la Aljafería zaragozana y, en tiempos de Alfonso V el 
Magnánimo, a Valencia, en el Palacio del Real primero y en la Catedral 
metropolitana después. Sólo hemos de señalar la verosimilitud de la tradición, 
la autoridad de quienes la abonan y cómo, de confirmarse, centraría en esta 
venerabilísima copa el Santo Grial de la épica caballeresca, revivida por la 
operística wagneriana, y, sobre todo, haría depositaria a Valencia y su Seo de 
una reliquia valiosísima, la más relacionada por contacto directo y con 
consiguiente culto de latría con el Cuerpo mismo del Salvador, en la 
especie eucarística del vino, por primera vez transubstanciado en el cenáculo 
a impulsos del amor infinito.  
El cáliz que es una copa no exactamente hemisférica vaciada en cornerina 
oriental translúcida con irisados tonos en rojo oscuro, «de los tiempos del lujo 
romano, o de los diadocos predecesores del mismo», según Tormo, sobre pie 
de excelente orfebrería bizantina, posiblemente anterior al año mil, solo recibía 
culto, años atrás, en Semana Santa, y ello hasta que, por una caída, en 1744, 
sufrió una fractura la copa, restaurada luego. Ya en este siglo, se sacó el cáliz 
del relicario para que recibiera culto de modo permanente en este local, antigua 
aula capitular, y en los últimos años ha visto incrementada su veneración con 
cultos periódicos y aun frecuentes, creación de cofradías en la capital y varios 
pueblos de la diócesis, y afluencia de peregrinaciones. 
 
Ilustración 10: Imagen fotográfica del Santo Cáliz. (Garín Ortiz de Taranco, 1959 p. 43). Fotografía: Ana 
Mafé García. Colección particular. 
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También del siglo pasado y, poniendo fin al listado de publicaciones dirigidas a 
los viajeros y turistas, proponemos Les Guides Bleus Espagne: 
“Le trésor de la cathédrale possède depuis 1428 [i.e. 1437] un calice taillé dans 
une agate orientale de couleur vert émeraude que le jeux de la lumière incidente 
font varier jusqu’au pourpre, don du roi d’Aragon Alphonse V le Magnanime, 
provenan du convent de San Juan de la Peña où il étatit précédemment 
conservé. D’après la légend, ce serait le Graal expédié à Huesca par St 
Laurent, diacre du pape St Sixte, à l’epoque des persécutions de 
Valentinien.” (Monmarché, 1927, p. 580) 
La fecha citada no es correcta pues el acta de depósito del Santo Cáliz en la 
catedral es un documento elevado a público por el notario Jaime Monfort el 18 
de marzo de 143799.  
Observamos que la descripción del Santo Cáliz sigue planteando problemas al 
autor del texto a la hora de determinar su color. En cambio, la dependencia con 
el relato medieval del Grial está completamente asumida, así como la tradición 
laurentina, tal y como se ha señalado anteriormente. 
Hasta la fecha, existe una única tesis doctoral que se ha ocupado del Santo Cáliz 
de la catedral de Valencia; Las reliquias de la Capilla Real en la Corona de 
Aragón y el Santo Cáliz de la Catedral de Valencia (1396–1458). En la misma se 
aprecia que el estado de la cuestión respecto a la descripción de la copa sigue 
sin solucionarse: 
“Si realizamos un análisis descriptivo de la pieza encontraríamos la copa, que 
estaría formada por la copa en sí que estaría labrada en calcedonia. La 
calcedonia es un conglomerado de minerales de cuarzo en una variedad 
llamada cornalina, de color rojo cereza, también conocida por los 
nombres de cornarina o cornarina oriental. También destacar que podría 
ser sardónica o sardonice con un color rojo sanguíneo o pardo; e incluso 
presenta en uno de sus lados un amplio veteado grisáceo muy parecido al 
del ágata.” (Martín Lloris, 2010, p. 316). 
                                            
 
99 Archivo de la Catedral de Valencia. Notales de Jaime Monfort, 3532. 
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Se desprende de lo leído que esta descripción se basa en las apreciaciones del 
Dr. Beltrán100 y por ello consideramos la necesidad de afianzar esta cuestión. 
Respecto al estado de la cuestión acerca de los documentos que citan al Santo 
Cáliz en los diferentes archivos y bibliotecas, la tesis de la Dra. Martín Lloris 
supone una completa investigación sobre la historia documental del Santo Grial 
desde el año 1134 hasta el año 1437. El grueso de sus pesquisas se centra en 
el análisis documental del recorrido de las reliquias de la Corona de Aragón entre 
los siglos XIV y XV. Es por esto por lo que remitiremos en nuestra investigación 
al estudio de la Dra. Martín para completar el relato turístico de la pieza, con el 
fin de evitar duplicar información. 
Hay una materia importante en la elaboración del presente estado de la cuestión 
y es que se ha detectado que no hay una sola investigación, salvando el trabajo 
de Sales y Alcalá (1736), que se centre en desarrollar científicamente la 
prehistoria y en la protohistoria del objeto como diría Oñate (1952). Dato que 
apuntó también el Dr. Sancho Andreu en la entrevista transcrita en el Anexo I. 
El Santo Cáliz es un objeto que despierta curiosidad porque a lo largo de los 
años han ido surgiendo otras investigaciones como la de Sánchez Navarrete 
(1994), Alejos Morán (2000), Sancho Andreu (2008), Company (2014) o el 
trabajo coordinado por Navarro Sorní (2014) conducentes a ir desgranando 
información del objeto. Todas han sido revisadas y citadas en los casos en que 
hemos visto que han aportado nueva información. 
La búsqueda de información nos ha llevado a ver el contenido de las 
conferencias grabadas en formato DVD del I Congreso Internacional sobre el 
Santo Cáliz editado por el arzobispado de Valencia (2018), así como otros 
documentales producidos por National Geographic, el Canal Historia o 
Document Art. 
                                            
 
100 A partir del estudio del Dr. Beltrán fundamentamos nuestra tesis en lo que se refiere a la 
datación da la copa superior, no así en la composición mineral de la misma. 
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De reciente publicación también han sido examinadas revistas como Paraula, 
Catedral de Valencia o Línteum editada por el Centro Español de 
Sindonología101. 
Pero ninguno de los manuales o textos consultados hasta el momento, –
exceptuando el de Sales y Alcalá (1736), Oñate (1952), Beltrán (1960) y Sancho 
Andreu (2008)–, han dedicado esfuerzos en buscar, tantear o explorar las 
pruebas que puedan existir y que corroboren la tradición oral recibida.  
Por ello, con la finalidad de avalar en lo posible y de forma científica la historia 
de la reliquia, hemos recurrido a otras fuentes documentales fuera de los 
manuales citados y a nuevas ciencias auxiliares para recopilar, estudiar e 
interpretar imágenes pictóricas, epigráficas y gráficas que hasta la fecha no se 
conocían vinculadas al Santo Cáliz. 
En lo relativo a las investigaciones que hasta la fecha se han llevado a cabo en 
torno a la figura de san Lorenzo, no hay que pasar por alto la obra Historia crítica 
de los falsos cronicones de Godoy Alcántara (1868) en donde se pone de 
manifiesto la dificultad de hallar fuentes fiables en torno al santo.   
Quisiéramos reproducir parte de sus comentarios para ilustrar lo expuesto102: 
“Uno de estos santos más disputados ha sido san Lorenzo. De lo que sobre 
su patria se ha escrito en los tres últimos siglos se podría formar una 
voluminosa bibliografía. Contendían por serlo suya Valencia, Córdoba y 
Huesca, sin contar a Italia, que también le reclamaba. Ninguna de estas 
ciudades alegaba títulos serios en apoyo de su pretensión, pues hasta los de 
la última, que al parecer ha quedado vencedora, eran tales, que el mismo 
Higuera, que estaba de su parte, no los estimaba en nada. Retados los 
campeones de Valencia a exhibir testimonios, apareció un libro titulado 
«Vida y martirio del glorioso español san Lorenzo, sacados de unos 
antiquísimos escritos del abad Donato, fundador del convento servitano 
de la orden de san Agustín». El abad Donato de que se trataba era un monje 
del siglo VI, de quien cuenta san Ildefonso que por temor a los bárbaros emigró 
con otros monjes de África a las costas de Valencia, trayendo consigo gran 
cantidad de libros, y que fundó el monasterio servitano, cenobio de incierta 
situación en aquella comarca. El libro que por primera vez revelaba sus 
                                            
 
101 Cuya sede nacional está en Valencia. 
102 Godoy Alcántara (1868:302–304). 
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escritos, se decía impreso en Salamanca en 1636, habiéndolo sido en 
1673, como fácilmente se advertía por contestar y aludir a cuestiones y cosas 
posteriores a aquella fecha: fraude imitado del de Vera y Zúñiga con el «Centón 
Epistolario del bachiller de Ciudad Real». Suponíasele dado a luz por un 
padre Buenaventura Ausina, agustino, sujeto que realmente había existido 
en la primera mitad del siglo, el cual había encontrado en un convento de su 
orden el original latino que daba vertido al castellano, «sin haber añadido cosa 
de sustancia». La ficción tenía por objeto naturalizar santos en Valencia, 
sobre todo a san Lorenzo, sobre cuya historia da amplios pormenores. El 
autor de esta tan poco ingeniosa superchería, y esto solo muestra la 
calidad de los tiempos, era uno de los más altos dignatarios del Estado, 
don Lorenzo Matheu y Sanz, valenciano, regente en el Supremo Sacro 
Consejo de la corona de Aragón.” 
Este texto pone de manifiesto la dificultad de nuestra investigación, pues 
consideramos que sería un error, una falta de rigor científico tratar únicamente 
de encontrar escritos alusivos a san Lorenzo o al Santo Cáliz e incardinarlos en 
un discurso creíble sin más fundamento.   
En la presente tesis hemos filtrado con mirada crítica todas las fuentes antes de 
utilizarlas como refuerzo o evidencia de nuestra hipótesis. Hemos consultado 
una amplia bibliografía que no se encuentra referenciada y ha sido rechazada 
por no poder cumplir unos mínimos criterios científicos e historiográficos 
contrastables. 
Prueba de esto por ejemplo es la obra de Huguet (1717) muy poco conocida, 
pues no la mencionan ni Sanchis y Sivera (1914), ni Beltrán (1960) en sus 
respectivas críticas al estado de la cuestión del Santo Cáliz y de la que 
presentamos la portada: 




Ilustración 11: Portada de Huguet (1717). Cortesía de The California Digital Library, Estados Unidos.  
Esta obra del Dr. Pascual Huguet está fundamentada en el falso cronicón 
impreso en 1673 por Lorenzo Matheu y Sanz según se desprende su lectura. 
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Al menos, así lo expresa Huguet (1717:2) en el siguiente pasaje:  
 
Ilustración 12: Pasaje del Prólogo de la Primera Parte de la Historia Laurentina. (Huguet, 1717, p. 2). 
Cortesía de The California Digital Library, Estados Unidos.  
Encontramos en Bennet (2008) que en el Capítulo VI: Vida de San Lorenzo 
según Donato traduce íntegramente el manuscrito103 que está en la Biblioteca 
Nacional de Madrid y cuyo autor es Lorenzo Matheu y Sanz, quien utiliza el 
seudónimo de Buenaventura Alsina en su falso cronicón de 1673.  
                                            
 
103 Intitulado Vida y martirio del glorioso español San Laurencio: sacados de unos antiquísimos 
escritos del célebre abad Donato, fundador del monasterio Servitano de la orden de San Agustín, 
publicado en Salamanca el año 1636 por el padre Buenaventura Ausina, doctor en Teología, 
profesor de Huesca y actual rector del colegio agustino en la ciudad de Salamanca. 
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A partir del mismo la Dra. Bennet elabora una serie de pesquisas que le llevan a 
la conclusión de que la tradición laurentina de la historia del Santo Cáliz es cierta. 
En nuestra indagación acerca de la vida de san Lorenzo tomamos otros puntos 
de vista para corroborar la tradición y nos alejamos de la búsqueda del 
documento en favor de la búsqueda del papel del diaconado del siglo III.   
Como conclusión al estado de la cuestión establecemos que las bases de partida 
en las que se ha cimentado nuestra tesis han sido la cultura y la historia hebrea 
de oriente, la liturgia católica, la disciplina de la Historia del Arte en el tratamiento 
metodológico del estudio de las imágenes y la crítica textual a literatura del grial 
del Medievo occidental cristiano en lo relacionado a nuestro objeto de estudio.  
Nuestro objetivo en esta Parte II es presentar el Santo Cáliz de Valencia como 
eje del relato turístico que sustenta el Camino del Santo Grial en el siglo XXI. 
Estudiar el objeto y su vinculación con la historia y la literatura que lo rodea 
fundamenta futuros desarrollos expositivos vinculados a la Ruta del Grial, la Ruta 
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El relato turístico del Santo Cáliz de Valencia basado en 
el estudio de la pieza 
Esta parte de nuestra tesis se estructura en cinco capítulos. En los dos primeros 
se desgrana de forma minuciosa la protohistoria del Santo Cáliz que comienza 
en Jerusalén en el siglo I d. C.104 y llega hasta el año 1399, cuando en la ciudad 
de Zaragoza, el 26 de septiembre de ese mismo año, mediante acta notarial105 
manuscrita, los monjes de San Juan de la Peña entregan el calice lapideum106 al 
rey Martín el Humano en Zaragoza.  
En nuestra investigación hemos querido indagar en el estudio de las 
características físicas del objeto, de su material concreto y de la recepción que 
pudo tener en la cosmovisión judía, profundizando en la lectura y el conocimiento 
de las leyes rabínicas, los evangelios, la asamblea primitiva en Roma, etc. sin 
dejar de progresar en nuestro relato hasta llegar al siglo XXI. 
La ubicación física y el punto de partida de nuestra búsqueda nos dispone en la 
ciudad de Jerusalén del siglo I. En una sociedad sumida en la tradición judía, 
contexto en el que pudo emplearse la copa superior del Santo Cáliz de Valencia, 
la copa de bendición.  
Comprender toda la cosmovisión hebrea que envuelve el rito de Pésaj107, implica 
entender el primigenio significado de la copa de bendición que pudo haber usado 
Jesús. Ser capaces de averiguar si esta celebración hubiera admitido la copa de 
bendición que está en Valencia es uno de nuestros objetivos a cumplir. 
La tradición hispana de san Lorenzo cuenta que esta copa de la última cena salió 
de Jerusalén hasta la Capital del Imperio romano. No especifica cómo ni por 
dónde. Por ello, siguiendo la tradición oral recibida hacemos memoria de las 
persecuciones de Valeriano (200 d. C. – 260 d. C.), analizamos las fuentes 
                                            
 
104 Nota de la autora: En algunos casos utilizamos también la expresión de nuestra Era. 
105 Archivo de la Corona de Aragón, Pergamino 136. 
106 Así es como se nombraba y se conocía al actual Santo Cáliz dentro del Real Monasterio de 
San Juan de la Peña en Huesca. Nosotras vamos a utilizar también esta denominación: calice 
lapideum a partir del segundo capítulo para referirnos a la pieza. 
107 Significa Pascua. Es la transcripción en letras latinas del hebreo. 
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escritas de hagiografías, comparamos testimonios de diferentes mártires, 
estudiamos la historia de los levitas, también llamados diáconos y descubrimos 
que tanto la leyenda como la propia historia, nos conducen a mediados del siglo 
III a Osca, (Huesca) conquistada por el pretor romano Aulo Terencio Varrón, 
hacia el año 179 a. C. 
El segundo capítulo comienza explicando brevemente el trasiego que tuvo que 
sufrir la sagrada reliquia para no ser destruida por los sarracenos en el siglo VIII. 
Así desde Osca y por motivos bélicos, la pieza es puesta a salvo en tierras 
aragonesas, área que hoy es conocida como la Jacetania. Cerca de Jaca, la 
capital del reino, el calice lapideum108 toma un papel notable dentro del Real 
Monasterio de San Juan de la Peña y en las diócesis dependientes de la Corona 
de Aragón repartidas en todo el Pirineo oriental.  
Tras muchas pesquisas y lecturas en archivos, bibliotecas y museos, podemos 
adelantar que hemos hallado dos tipos de fuentes que se refieren directamente 
al Santo Cáliz en los dominios de la Corona de Aragón. Una es iconográfica y 
está presente en bajo relieves, capiteles y ábsides románicos de templos 
religiosos ubicados en la antigua Corona de Aragón. La otra es escrita y la 
encontramos en la primera obra que cita un objeto llamado grial. 
El tercer capítulo se centra en relatar puntos afines al Santo Cáliz desde distintas 
disciplinas y saberes: la Biblioteconomía, la orfebrería, la epigrafía o la Historia 
del Arte. Hemos realizado una apuesta de investigación inédita sobre aspectos 
que no han sido desarrollados y merecerían en un futuro tesis especializadas en 
los mismos. 
Comienza con una introducción del trabajo de investigación paleográfica llevado 
a cabo por la Dra. Martín. Se realiza un trabajo de campo en dos talleres de 
orfebrería de la ciudad que aportan información novedosa al estado de la 
                                            
 
108 Como se ha indicado anteriormente, este es el nombre en latín que toma el Santo Cáliz en 
San Juan de la Peña. 
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cuestión del Santo Cáliz y que ayudan a completar el relato turístico de la pieza 
y aportar nuevos conocimientos.  
El cuarto capítulo explica la irrupción icónica del Santo Cáliz en la sociedad civil 
del siglo XX. El papel de la Real Hermandad del Santo Cáliz, también se 
documenta de forma inédita todo lo relacionado a la difusión de la primera pieza 
en formato tridimensional o réplica, así como las visitas de los papas a la ciudad 
de Valencia. 
En el último capítulo, se explica el trabajo de difusión que se está llevando a cabo 
por medio de la elaboración de réplicas en el taller Orfebrería Piró. Se finaliza 
documentando la celebración del primer Año Jubilar. 
La forma de incardinar nuestra hipótesis obedece a un estudio pormenorizado 
del Santo Cáliz a través del objeto en sí mismo. Es decir, si el paleógrafo busca 
el documento escrito como prueba de un pasado, el principal documento que 
fundamenta nuestra investigación es la propia copa de bendición. Por ello es 
analizada con un enfoque holístico que se hace imprescindible si se pretende 
aportar nuevas concepciones y datos. 
Es evidente que la reliquia tal cual se expone hoy día en la catedral de Valencia, 
no corresponde a la fisionomía de la primitiva copa de bendición que según la 
tradición pudiera haber sido utilizada por Jesús en el siglo I. De hecho, estamos 
frente a un elemento que ha sufrido diferentes cambios en su morfología. Dichas 
evoluciones las denominamos transmutaciones y cada una de estas mudanzas 
tiene un subapartado específico. 
Podíamos haber elegido el término transfiguración, pero su significación en la 
Real Academia Española109 se ciñe a “cambiar de figura o aspecto a una persona 
                                            
 
109 En adelante RAE, siglas que utilizaremos para referirnos al uso del Diccionario de la lengua 
española que es la obra lexicográfica de referencia de la Academia. En nuestro caso consultamos 
la vigesimotercera edición, publicada en octubre de 2014 como colofón de las conmemoraciones 
del tricentenario de la Academia, fruto de la colaboración de las veintidós corporaciones 
integradas en la Asociación de Academias de la Lengua Española (ASALE).  
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o cosa”. Y esta acepción queda muy reducida para la idea que planteamos a lo 
largo de nuestro relato. 
De hecho, tampoco el vocablo transformación puede acercarse siquiera a la 
realidad de lo ocurrido con este venerable objeto desde que pudiera haber sido 
elegido para la celebración de Pésaj judío de Jesús.  Porque, aunque sabemos 
que el objeto a lo largo de los siglos se modifica, se altera y se cambia, según la 
RAE seguiría manteniendo su identidad. Y como comprobaremos a lo largo de 
la presente investigación, esto no ocurre así. 
Por ello, elegimos emplear transmutación por necesidad de expresar claramente 
nuestra hipótesis y porque la RAE110 lo define como “acción y efecto de 
transmutar”. Es decir, “mudar o convertir algo en otra cosa”.  
Conscientes de estas evoluciones de significado, en la primera transmutación 
vamos a profundizar en la génesis de lo que significa la copa de bendición judía 
en la celebración de la Pascua hebrea, para llegar a asimilar su primer cambio 
de contenido semántico. Razonar cómo se transforma este objeto en memorial 
de Jesús y a la vez que en símbolo de su resurrección responde a una nueva 
forma de investigar esta pieza. 
Recordamos una vez más que nuestro propósito en esta Parte II es elaborar un 
relato sustentado por la ciencia que sea capaz de constatar la tradición oral que 
hasta la fecha sustenta la historia de la copa superior del Santo Cáliz. Todo ello 
con la intención de poder ser utilizado en un contexto en el que se pueda ilustrar, 
emocionar y cautivar al caminante en la experiencia de recorrer la Ruta del Grial, 
el Camino del Santo Grial o Ruta del Conocimiento, camino de la Paz desde San 
Juan de la Peña hasta la ciudad de Valencia111. 
 
  
                                            
 
110 Ver transmutación en Diccionario de la lengua española, Edición Tricentenaria, RAE.  
111 El Santo Cáliz permanece custodiado desde 1437 en la catedral metropolitana de Santa María 
en la ciudad de Valencia. 
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1. Primera transmutación: de la copa de bendición 
judía a cáliz de la última cena (s. I – III) 
 
 
Ilustración 13: Santo Cáliz. Fotografía: Ana Mafé García. Febrero de 2014. Cortesía de la catedral de 
Valencia. 
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En este primer capítulo vamos a centrarnos en realizar únicamente el análisis de 
la copa superior del Santo Cáliz112. El resto de los elementos físicos que 
componen la actual apariencia de la reliquia se abordarán más adelante.  
 
Ilustración 14: Esquema de las medidas del Santo Cáliz diferenciando tres partes: copa, nudo con asas y 
base. Las dos últimas partes – nudo con asas y base–, fueron añadidos posteriores. Fuente: (Beltrán, 
1960, p. 55). 
Como se ha comentado, el Dr. Beltrán elaboró una magnífica crítica al estado de 
la cuestión acerca del Santo Cáliz con la finalidad de investigar con métodos 
científicos la copa superior. 
                                            
 
112 Nota de la autora: La copa superior del Santo Cáliz es también denominada en la presente 
tesis como copa de bendición. 
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En sus conclusiones Beltrán (1960:103) afirma que la “filiación arqueológica” del 
Santo Cáliz y en este caso nos referimos únicamente a la copa superior, podría 
estar fechada entre los siglos IV a. C. y I d. C. “más concretamente en los II–I a. 
C. […] procedente de un taller oriental, helenístico–romano”. No especificó en 
ningún momento que se tratara de una copa judía. 
Nuestra tesis pretende demostrar como aportación que se trata en realidad de 
una copa enteramente hebrea y no gentil. Es decir, que no es ni una copa helena, 
ni una copa romana es una copa de bendición judía del siglo I o II a. C. 
corroborando las tesis de datación del Dr. Beltrán. 
Para llegar a esa conclusión vamos a exponer los comienzos de la vida pública 
de esta primitiva copa introduciéndonos en la génesis de una cultura hermana y, 
sin embargo, poco conocida en España. 
Comenzaremos con una breve alusión a la historia del pueblo hebreo. Esta visión 
general ayuda a comprender la tradición que sustenta la totalidad de sus ritos 
religiosos fuente del imaginario ritual cristiano y referente fundamental para 
poder estudiar el Santo Cáliz. 
Continuamos con el relato de los evangelios porque nombran por primera vez en 
la historia la copa de bendición y la enmarcan dentro de la celebración del Séder 
de Pésaj113. Por ello, nuestro primer objetivo es conocer en la historia hebrea 
qué significa esa fiesta, cómo se celebraba, quienes eran sus protagonistas y 
qué sentido pudiera haber tenido para quienes estuvieron junto a Jesús en el 
siglo I114. 
La Pascua judía para las mujeres supone un acercamiento clave para entender 
el papel que tuvieron en la primitiva asamblea. Su importancia fue fundamental 
                                            
 
113 Se podría interpretar como la tarde de la Pascua. Aunque Séder significa orden. Más adelante 
explicaremos el ritual judío con detenimiento. 
114 Según consulta realizada a la Bibliotheca Sefarad, –entidad que reúne en la actualidad más 
de quince mil títulos relacionados con la cultura judía–, el ritual de Pésaj ha cambiado muy poco 
a lo largo de su historia. Por tanto, la búsqueda de referentes actuales se ha completado con 
textos rabínicos del Medievo e investigaciones históricas en torno al siglo I d. C. 
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en el desarrollo de la celebración de los ritos pascuales y queda constancia de 
todo ello en el Nuevo Testamento115. 
Pero, antes de introducirnos en más cuestiones sobre la historia del primitivo 
cristianismo, nos detenemos en el objeto físico. Es decir, analizamos las 
características materiales de la copa de bendición que se encuentra en Valencia 
desde el punto de vista de la literatura científica y desde el estudio empírico de 
las gemas semipreciosas que figuran en las descripciones de la copa superior.  
Nuestro método de investigación incluye fórmulas matemáticas de capacidad y 
volumen que nos indican datos que coinciden exactamente con las medidas 
exigidas en los preceptos ritualísticos judíos. Y no dejan lugar a dudas que la 
forma del objeto y su capacidad responden a una copa de bendición judía de 
Pésaj, no a una griega, romana o alejandrina como se ha dicho hasta la fecha, 
siendo esta aportación inédita y de capital importancia para la clasificación 
arqueológica de este tipo de copas. 
Todo este estudio ha sido posible gracias a las imágenes cedidas del Santo 
Cáliz, a las propias efectuadas y a las pruebas lumínicas que se han podido 
realizar en el Laboratorio de Historia del Arte de la Facultad de Geografía e 
Historia con gemas semipreciosas bajo la supervisión de la Dra. María Gómez116 
especialista en restauración, en la composición y definición del color, entre otras 
muchas materias. 
Remitimos a los puntos de cada capítulo donde se desarrolla de forma más 




                                            
 
115 Aunque finalmente, la presión social del patriarcado hizo que ese papel activo se disipara a 
partir del siglo IV. 
116 Gómez Rodrigo (1998; 2001; 2008). 
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1.1. Breve introducción histórica al pueblo judío117 
Es necesario para nuestra hipótesis que el lector o lectora se sitúe en unos 
conocimientos mínimos sobre la historia del pueblo hebreo118. El presente 
estudio se basa en la posibilidad de establecer las diferentes etapas históricas 
que ha vivido este objeto. Investigamos pues sobre una reliquia de valor histórico 
y artístico que, según la tradición, ha sido custodiada y venerada por estar 
relacionada con la ciudad de Jerusalén hace más de dos mil años. 
Por los evangelios canónicos sabemos que apenas unos días antes de su 
muerte, Jesús se reúne en familia para conmemorar un rito ancestral judío, el 
Pésaj. Durante dicha celebración se produce un hecho insólito para los 
asistentes, cuyo protagonista material es una copa en piedra conocida en la 
actualidad como Santo Cáliz, según la tradición oral recibida. 
Para poder crear un hilo conductor capaz de llevarnos a la construcción de 
nuestra hipótesis, centramos nuestro estudio en el Antiguo Testamento119, 
consultando diferentes traducciones censadas por la Iglesia120 para utilizarlas 
como fuente documental que nutra de información a nuestras reflexiones.  
Según la tradición judía Dios comienza a hacer su revelación divina en el día de 
la creación del hombre121. Pero a pesar de la caída en desgracia de Adán y 
Eva122, continúa proclamando su plan de redención.  
                                            
 
117 Se trata de una breve síntesis de introducción al porqué de la festividad de Pésaj. En cursiva 
se encuentran palabras que refieren a concepciones específicas de significado. 
118 Hemos comprobado por la lectura de textos que el no conocimiento de la tradición hebrea 
hace que se propongan desde otras latitudes supuestos cálices de Jesús sin ninguna 
fundamentación. Esos objetos no pueden ser nunca una copa de bendición desde el punto de 
vista hebreo.   
119 La parte del Antiguo Testamento recogida en forma de canon se predica fundamentalmente 
de la Septuagésima. Marcos Fernández y Spottorno Díaz–Caro (2008).  
120 En este caso consultamos entre otras Biblias la de Torres Amat (1950) Conocida 
popularmente como la Biblia Carmelita, además de las ya citadas en la Introducción. 
121 En la sinopsis cronológica que presenta Martín Nieto (1998:1665–1683) podemos situar lo 
ocurrido hacia el año 3500 a. C. En la Historia civil este periodo se le conoce como la Edad de 
Piedra. La población se establece en puntos donde hay agua, se desarrollan las labores de 
ganadería y agricultura, nacen las primeras ciudades y aparece la cerámica pintada. Toda esta 
cronología se inserta en el estudio no como prueba documental de un hecho cierto, sino de cómo 
la Iglesia católica recoge la tradición judía en sus libros. 
122 En la tradición católica este pasaje del Génesis, se le conoce como el pecado original. 
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Se presume que la tradición oral fue pasando de generación en generación hasta 
el tiempo de Moisés123. Desde entonces, parte de su revelación comienza a ser 
escrita y recogida en rollos de papiro, trabajo que realizan los escribas. 
El mensaje de estos antiguos textos consiste principalmente en preparar al 
pueblo elegido para la venida del Mashíaj. La revelación contenida en la ley 
mosaica, la Torah 124, supone principalmente una serie de anuncios y normas de 
comportamiento entre los judíos, además de la propia historia del pueblo hebreo. 
Frente a la Torah125, los cristianos han compilado sus libros canónicos bajo el 
nombre de Biblia126. En Torres Amat (1950:iii) se define “como aquella colección 
de libros escritos bajo la inspiración del Espíritu Santo y reconocidos como tales 
por la Iglesia”. Esta compilación fue asegurada en el concilio de Trento (1545 – 
1563)127. Consiste en 45 libros escritos antes de la era de Jesús, llamados 
Antiguo Testamento y 27 libros escritos después de la muerte de Jesús, 
conocidos por Nuevo Testamento. 
El Antiguo Testamento de la Biblia cristiana comienza con el Pentateuco, que 
son los cinco primeros libros que componen el total de los Libros Históricos: 
                                            
 
123 La estancia de los hebreos en Egipto, según Martín Nieto (1998) correspondería a un período 
de más de dos siglos, situados entre los años 1500 – 1300 a. C. Por tanto, los textos a los que 
alude la tradición coincidirían con la técnica de usos del papiro que en forma de rollo estaba tan 
extendida por aquellas tierras. De hecho, el fragmento de papiro más antiguo conservado hasta 
nuestros días fue encontrado en la mastaba de Saqqara perteneciente al canciller Hemaka, 
cuando gobernaba el faraón Den (ca. 2914 – 2867 a. C.)  
124 Se le conoce también con el nombre del Pentateuco, recoge los cinco primeros libros de la 
Revelación (el mensaje de Di–s a Moises). 
125 Para los hebreos, el conjunto de 24 libros que conforma la Biblia hebrea, se llama Tanaj. Es 
una palabra que proviene del acrónimo escrito en legua hebrea (ַנְךַּת tanakh). Estos libros junto a 
otros, es lo que constituye para los cristianos el Antiguo Testamento. Las diferencias principales 
entre estos dos grupos de libros sagrados son que los cristianos han añadido más libros a la 
Historia Sagrada y los hebreos no los presentan ordenados cronológicamente.  
126 Etimológicamente proviene del latín biblĭa y esta, a su vez, del griego βιβλια (biblia) que 
literalmente significa libros. 
127 El canon de los libros sagrados cristianos se realiza en el siglo XVI. En cambio, el canon de 
los libros sagrados hebreos quedó definitivamente establecido en el siglo II d. C. por un grupo de 
rabinos que se exilió de Jerusalén –debido al asedio de Tito en el año 70 d. C. – a Yamania, 
donde fundaron una escuela. A este primitivo grupo de libros se les conoce como Canon 
Palestinense o Tanaj. Está estructurada en tres secciones: Torah o los cinco libros de Moisés, 
en donde figuran las leyes de Yahvé y el origen de Israel; Nebiim o los libros de los Profetas, 
Jueces, Reyes hebreos y Ketubim que son libros conocidos como hagiógrafa o las Escrituras 
donde encontramos poemas, cantos, himnos religiosos o de alabanza. 
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Génesis, Éxodo, Levítico, Números y Deuteronomio. Según la tradición judía 
estos fueron escritos por el propio Moisés.  
Sin embargo, quisiéramos abrir paréntesis para exponer lo ocurrido en Alejandría 
entre los siglos II y III a. C. (ca. 280 – 100 a. C.), donde, según la legendaria 
Carta de Aristeas128, a instancias del rey Ptolomeo II Filadelfo (284 – 246 a. C.), 
se traduce la Torah al griego129.  
Esta traducción sirvió en origen para las comunidades judías, pero 
posteriormente también fue asimilada por la primitiva asamblea cristiana, de 
habla y cultura griega.  
Por este motivo, esta traducción realizada en Egipto es utilizada como base para 
la clasificación y orden de toda las Biblias cristianas: ortodoxa en Oriente, 
católica y protestante, en Occidente. 
Existen igualmente diferencias en cuanto al orden y número de libros con la 
Tanaj o Biblia hebrea130. 
Los libros del Pentateuco refieren el devenir del pueblo hebreo en un tono 
ilustrativo, metafórico y mistérico131 al mismo tiempo.  
La historia judía en el Génesis (Gn 9, 18), nos relata que tras el diluvio universal 
fueron los tres hijos de Noé (Sem, Cam y Jafet) quienes repoblaron la tierra. 
                                            
 
128 Pórtulas (2007). 
129 El rey sabe que para la numerosa comunidad judía en Egipto sus textos religiosos eran de 
capital importancia. El traducirlos al griego por primera vez, significaba difundir su conocimiento 
entre los no judíos. Este gran foco de judíos en Egipto tal vez fuera el que acogiera años después 
a la familia de Jesús. 
130 Marcos Fernández y Spottorno Díaz–Caro (2008). 
131 Asignamos este apelativo porque la interpretación de los textos debería de hacerse siempre 
en función del idioma empleado y el momento histórico en que fueron escritos. Hay un cambio 
en la estructura lingüística en el pueblo de Israel, como ocurre con todos los idiomas. La misma 
se fue transformando de un lenguaje perteneciente a una confederación de tribus errantes, como 
veremos más adelante, a un reino dinástico establecido, con la utilización de un lenguaje literario 
más sofisticado. Este periplo de dos mil años conforma el corpus de Antiguo Testamento. Su 
traducción al español amparados en los trabajos de Torres Amat (1950) y de Martín Nieto (1998), 
han sido las principales ediciones que hemos utilizado para presentar este breve resumen de la 
historia del pueblo de Israel. Siguiendo con el comentario de la nota, quisiéramos explicar que la 
totalidad de los libros del Nuevo Testamento son fruto de una normalización lingüística helena 
mucho más homogénea y por ello más accesible al público en general. 
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Salvando la distancia del texto religioso, Sem llegó hasta Asia Menor, Extremo 
Oriente y América; la descendencia de Cam se situaría en la India y África; y la 
de Jafet, en Europa y Asia (Gn 10, 1–32). 
Pasado este episodio, sobre el 1850 a. C.132, el texto cuenta el origen del 
patriarcado hebreo. Según la tradición escrita, Dios ordena a Abraham que se 
vaya a una nueva tierra (Gn 12, 1), con la promesa de que lo haría cabeza de un 
gran pueblo y de su descendencia nacerían reyes (Gn 17, 6). 
Durante su andadura, Abraham se ve obligado a bajar a Egipto debido al hambre 
y a la necesidad que azotaban sus tierras. Allí recibe comida y finalmente es 
salvado por Dios, quien le confirma así su promesa de nuevo. Con su mujer Sara 
engendra a Isaac, quien a su vez tiene dos hijos: Esaú y Jacob. 
Jacob, según la Torah, se convierte en el heredero de las promesas que Dios 
había hecho a Abraham. Tiene varios hijos. 
Entre los mismos está José, el hijo más joven de Jacob. El texto cuenta que sus 
hermanos mayores lo vendieron a unos mercaderes que se dirigían a Egipto y 
allí es tratado como un esclavo que sufre una injusticia por la cual es 
encarcelado. Pero, gracias a la intermediación de quienes le conocían bien, es 
presentado al faraón para que le ayude a interpretar unos sueños que le 
producen muchísima inquietud (Gn 41, 1–49). En agradecimiento, el faraón lo 
libera y lo pone a servir en su corte de consejero. 
Cuando tras los años de bonanza, vinieron los siete años de escasez, tal y como 
lo había predicho José al faraón, muchos judíos emigraron a Egipto porque era 
el único lugar que tenían reservas de alimentos suficientes.  
Los hermanos de José fueron hasta allí a buscar trigo. Este los reconoció, los 
perdonó y les dio el país del Gesén. 
                                            
 
132 Seguimos cronología según Martín Nieto (1998:1665–1683). 
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Abrimos un paréntesis para transcribir un pasaje relacionado con José y su 
familia. 
(Gn 44, 2). “Pon mi copa de plata en la boca del saco del más joven, junto con 
el dinero de su grano. Y él lo hizo así.” 
Vemos que José hace alusión directa una copa especial que posee. No se refiere 
a ella como un elemento más de una vajilla o un ajuar. Creemos que 
probablemente se trata del antecedente de lo que conocemos como copa de 
Kidush, de la que más adelante explicaremos su significado.  
El Génesis sigue contando cómo los judíos empezaron a crecer en número y el 
faraón que había conocido a José murió. Molestos sus sucesores por si, –como 
pueblo sometido–, se aliaban con alguno de sus múltiples enemigos fronterizos; 
los egipcios mandaron arrojar al río Nilo a todos los niños varones hebreos recién 
nacidos (Ex 1, 22), para controlar su demografía y mantenerlos atemorizados. 
Los faraones redujeron a la población hebrea a la condición de esclavos y se les 
dio las tareas de máxima dureza y riesgo, sin ningún tipo de concesión en las 
ciudades almacenes del faraón Ramsés. Al frente de los grupos de trabajo 
pusieron a capataces que actuaban con verdadero sadismo en la ejecución de 
los trabajos forzados.  
Esta terrible situación se perpetuó durante 200 años aproximadamente. Aunque 
la mayor dureza se vivió en el apogeo del reinado de Ramsés II (ca. 1300 – 1250 
a. C.). 
En este momento es cuando comienza la historia del Éxodo133. La figura de 
Moisés hace de mediador entre su pueblo oprimido y Dios. Tras sufrir Egipto las 
diez plagas, el faraón deja partir a Moisés hacia la tierra prometida.  
Los israelitas, pasado el mar Rojo, fueron al desierto de Arabia. Allí 
permanecieron 40 años errantes, porque no podían caer en manos de los aliados 
                                            
 
133 Éxodo significa salida. 
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del faraón. Los textos relatan cómo Dios les protegió enviándoles maná (miel y 
harina), codornices y agua que brotaba en fuentes134.  
La narración prosigue con Moisés y describe que en el monte Sinaí recibe las 
Tablas de la Ley, pero, cuando vuelve al campamento, los judíos están adorando 
un becerro de oro. Por ello, son castigados con diferentes plagas135.  
En su viaje a la tierra prometida, los israelitas ponen orden a su numerosa 
comitiva por clanes y por familias. Se censan y se le dota a cada una de ellas de 
un jefe que junto a Moisés ayuda a gobernar al pueblo. En total son doce jefes 
que representan las doce tribus: Rubén, Simeón, Judá, Isacar, Zabulón, Efraín, 
Manasés, Benjamín, Dan, Aser, Gad, Neftalí (Nm 1, 1–15) 
Finalmente llegan a la tierra prometida y sus gigantescos habitantes son 
vencidos (Dt 3, 1–11). Josué es elegido sucesor de Moisés. 
Hacia el 1200 a. C. Ramsés II en Egipto rechaza la invasión de los pueblos del 
mar, –conocidos por filisteos–, que finalmente se establecen en la costa 
palestinense. Estos eran enemigos mortales del pueblo hebreo y estaban en 
continua lucha fronteriza. 
Los jueces fueron los principales gobernantes de los israelitas en los primeros 
tiempos a la llegada a Canaán, la tierra prometida. Los más venerados fueron: 
Gedeón, Jefté, Sansón, Heli y Samuel. Hacia el 1125 a. C. Débora y Barak 
derrotan a los cananeos en Tanak. 
El periodo monárquico israelita comienza con Saúl, primer rey que muere a 
manos de los filisteos defendiendo la tierra prometida. Jerusalén es conquistada 
a los jebuseos y se convierte en la capital del reino. David le sucede y comienza 
a reinar (ca. 1010 a. C.). Se distingue entre los reyes por su obra literaria escrita 
en forma de salmos, los cuales han sido interpretados mesiánicamente. 
Salomón, hijo de David le sucede en el trono. Comienza la construcción del 
                                            
 
134 Ver (Ex 16, 13–20) y (Ex 17, 6–7). 
135 Esta lectura metafórica de los hechos también podría hacerse hoy día a escala planetaria. 
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Templo de Jerusalén y a su vez se desarrolla una intensa actividad comercial 
(ca. 930 a. C.). 
Cuando murió Salomón, el reino queda dividido en dos; el reino de Judá –fiel a 
su hijo Roboán, que permanece con las tribus de Judá y Benjamín–, y el reino 
de Israel, –gobernado por Jeroboán y formado por las diez tribus restantes–.  
El reino de Judá acabó cautivo en Babilonia y el de Israel, en Nínive. Hacia el 
587 a. C. se produce el sitio y la toma de la ciudad de Jerusalén. Se destruye la 
ciudad y el templo. Igualmente se produce la segunda deportación a Babilonia. 
Pasados tres siglos, una vez Alejandro Magno (356 a. C. – 323 a. C.) llega al 
poder, se dedica a unificar las ciudades estados de Grecia bajo la hegemonía de 
Macedonia entre el 330 y 323 a. C. Esto supuso que según se iba expandiendo 
su imperio, su maquinaria burocrática, virtualmente cercenaba las estructuras 
sociales y las lenguas de las antiguas culturas eran asimiladas a sus territorios. 
“Los pueblos babilónicos, arameos, persas y egipcios dejaron de existir como 
civilizaciones autóctonas; solamente quedó la cultura griega o helenista. En 
este proceso, la única religión y el único idioma que resistieron esta embestida 
fueron el judaísmo y la lengua hebrea136.” 
Se suceden invasiones y controles de Judea bajo dominio egipcio hasta el año 
200 a. C. Finalmente los judíos regresan del cautiverio de Babilonia y, tras sufrir 
el azote de varios pueblos, caen bajo el yugo de los romanos.  
En el año 175 a. C. comienza la helenización de Jerusalén y pocas décadas 
después se da la primera gran persecución religiosa y política contra los judíos 
(1 M Libro 1º, 10–64). 
                                            
 
136 Según Vine (2007:ix–xi). Más adelante el autor comenta que “al llegar Alejandro Magno al 
poder, la preservación de la lengua hebraica adquirió matices políticos; los partidos judíos 
conservadores querían preservarla. Sin embargo, los judíos de la diáspora los que moraban fuera 
de Palestina dependían de versiones del texto bíblico en arameo (los Tárgumes) o en griego (la 
Septuaginta). Tanto los Tárgumes como la Septuaginta fueron traducidos de manuscritos 
hebreos. Hubo diferencias considerables entre estas versiones las cuales los rabinos judíos se 
esforzaron mucho en explicar.”  
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En el año 40 a. C. el Senado romano nombra a Herodes rey de Judea, conocido 
como Herodes el Grande (37 a. C. – 4 a. C.) quien manda ejecutar a su propia 
esposa Miriamme I, a Hircano II y a sus hijos Alejandro y Aristóbulo. Entre los 
años 19 al 10 a. C. culmina la reedificación del Templo de Jerusalén. 
Este breve resumen histórico del pueblo hebreo, que abarca unos 3.500 años de 
historia, supone el punto de partida para conocer la celebración de Pésaj o 
Pascua judía. 
  
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
145 
 
1.2. Pascua judía tras el Éxodo137 
(Ex 12, 16–17). “El día primero y el día séptimo tendréis asamblea santa. En 
ellos no haréis trabajo alguno. Solamente podréis preparar la comida que 
vayáis a tomar. Guardaréis, pues, la fiesta de los panes sin levadura, porque 
en ese día saqué vuestros ejércitos de Egipto. Guardaréis ese día de 
generación en generación como institución perpetua”.  
Hacia el año 1250 a. C. se produce la salida de Egipto del pueblo hebreo. Esta 
conmemoración de la liberación está estrechamente ligada con la fiesta de la 
primavera que ya existía con anterioridad al surgimiento de Israel. A partir de la 
experiencia de fe de la liberación del pueblo esclavo hebreo de Egipto, parece 
ser que ya no se volvió a celebrar dicha festividad ligada a las cosechas y al 
ganado138, pues pasó a ser una verdadera conmemoración de la historia de la 
salvación. La celebración comenzaba con la cena pascual y, se extendía por 
siete días, de acuerdo con la tradición de los Ácimos139 (Ex 12, 14–20). 
En origen la fiesta de Pésaj consideraba diferentes episodios del pueblo hebreo 
en Egipto y los judíos los repetían a modo de ritual. El primero consistía en 
marcar con sangre el dintel y los postes de la casa. Los siguientes se centraban 
en lo que sería la reunión familiar en torno a la mesa a la hora de la cena. En 
                                            
 
137 En este apartado se han seguido las tesis de Jeremías (1980) y de la obra clásica de Ganzfried 
(2016 a y b) sobre la aplicación de la Torah y de los senderos de la ley judía aplicados en 
cotidianeidad, escrita por el rabino Sholomo Ganzfried en 1864. 
138 En el Antiguo Testamento encontramos dos formas a las que se refiere la celebración de la 
fiesta. Una es Pésaj –  Chag haMatzot ַסח (פֶּ ) (Ex 12, 11, 21, 27 ,43, 48; Ex 34, 25; Lv 23, 5, Nm 
9, 2, 4–6, 10, 12–14; Nm  28, 16; Nm  33, 3; Dt 16, 1–2, 5–6; Jos 5, 10–11; 2 Re 23, 21–23; Ez 
45, 21; 2 Cro  30, 1–2, 5, 15, 17–18; 2 Cro  35, 1, 6–9, 11, 13, 16–19, Esd 6, 19–20) y la otra es 
la fiesta de los panes sin levadura– mikrah kodesh ( ַהַמּצֹותַחג  ) (Ex 12, 17; Ex 23, 15; Ex 34, 18; 
Lv 23, 6; Dt 16, 16; Ez 45, 21; 2 Cro  8, 13; 2 Cro  30, 13, 21; 2 Cro  35, 17; Esd 6, 22). Se cree 
que la fiesta de los panes sin levadura podría ser una festividad agrícola en la que los israelitas 
celebraban el comienzo de la cosecha de grano. Moisés pudiera haberse referido a la misma 
cuando en (Ex 5, 1) y (Ex 10, 9); le solicitó a Faraón que dejar ir a los israelitas a celebrar una 
fiesta en el desierto. Plaut (1981:456). En la obra de Olovarri Goicoechea (1987) se puede 
consultar una completa disertación acerca de la celebración de la Pascua y de la fiesta de los 
Ácimos según la legislación del Pentateuco. El autor autor explica que la Pascua –de origen pre 
israelita– y los Ácimos –cananeo– pasaron a ser una sola fiesta. 
139 Fiesta que prosigue a la celebración de Pésaj y comentada en la nota anterior. La fiesta de 
acción de gracias al Dios de la Alianza por la liberación de la esclavitud de Egipto contempla 
Pésaj, de origen nómada muy primitivo (pre israelita) y los Ácimos, de origen cananeo según 
otros autores. 
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esta celebración no se separaban ni hombres, ni mujeres, ni niños, todos juntos 
celebraban el Pésaj en familia. 
Pasados los siglos y una vez construido el Templo la celebración ubicada en la 
ciudad de Jerusalén también contaba con un protagonismo ritual de la sangre. 
En el lugar más santo de la ciudad, el Templo, cada familia sacrificaba un 
cordero. Su sangre derramada era recogida en vasijas especiales consagradas 
por los sacerdotes levitas que, de mano en mano, la entregaban en el altar. Este 
ritual era la parte del banquete que le correspondía a Dios140.  
Luego venía la cena que, como se ha comentado, obedecía a un ritual ancestral 
en donde la carne del cordero, el pan ácimo, las hierbas amargas y las cuatro 
exhortaciones con una copa de vino, encarnaban simbólicamente el memorial 
del Éxodo.  
Todo ello era compartido entre familiares y amigos. La cena constituía un punto 
excepcional para el recuerdo de la historia hebrea con una estructura pedagógica 
única, que hacía que niños y mayores se sintieran orgullosos de pertenecer al 
pueblo elegido. 
En el siglo primero las esperanzas mesiánicas eran cultivadas de manera muy 
especial en esta cena, pues el Pésaj tenía una importancia escatológica muy 
grande.  
Las mujeres judías eran quienes preparaban toda la comida festiva141 y ponían 
la mesa. Horneaban las jalot –hogaza de pan en forma trenzada–, que recordaba 
el maná que cayó del cielo y sirvió como alimento durante la travesía del desierto. 
                                            
 
140 Para los judíos la sangre del cordero inmolado (que tenía que ser seleccionado especialmente 
para esa oblación en el Templo), le corresponde a Dios. Aunque desde la destrucción del 
Segundo Templo (70 d. C.) ya no se practique esta costumbre, en los albores del siglo I, la sangre 
de un cordero sacrificado era la más preciada ofrenda a Dios en Pésaj. La sangre es un elemento 
impuro para los judíos, no la pueden tocar. De ahí el sumo cuidado en su transporte por parte de 
los levitas. 
141 La prescripción para la celebración de Pésaj obligaba (y obliga en la actualidad) a someter a 
los utensilios de cocina (empleados durante el año para preparar comidas fermentadas), a un 
tratamiento especial de purificación. Por ello, generalmente existe una vajilla especial reservada 
exclusivamente para Pésaj. Vries (2007:106–108). 
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Y se encargaban de que absolutamente todos los detalles y elementos 
estuvieran perfectamente dispuestos para la cena. 
Además, las mujeres casadas encendían dos velas en los candelabros, 
pudiendo iluminar una vela adicional por cada hija o hijo. Y, lo más importante, 
también eran quienes generalmente disponían la copa de Kidush142 y el vino, 
sobre la mesa143, los hombres judíos no ponían la mesa si había una mujer. 
El Kidush es una oración que se emplea en la festividad de Pésaj144, es una 
bendición que se dice primero sobre el pan ácimo y luego sobre la copa de 
bendición llena de vino.  
El rito de la cena de la Pascua judía (Séder de Pésaj)145, tal cual pudiera haber 
transcurrido en el siglo I se condensaría en la siguiente sucesión de ritos y 
bendiciones, que presentamos146.  
El Séder147, cuyo nombre completo sería Seder Avodat Lel Pésaj, que significa 
orden del servicio para la noche de Pascua148, comienza con el Kidush149. Es 
                                            
 
142 Proviene del arameo y significa santificación. 
143 Hay muchos textos escritos que explican cómo es el rito de esta cena. Difieren en mínimos 
detalles en función de las escuelas rabínicas. Ver en este punto el Anexo II: Orden de la 
Haggadah de Pésaj. No hay textos que indiquen que es el hombre quien debe de servir la mesa.  
144 Esta fiesta tiene lugar del 15 al 22 de Nisán (marzo–abril). 
145 En Ganzfried (2016 b), en el Capítulo 119: El Séder de la Noche de Pesaj leemos: “(1) Aunque 
en cualquier Shabat y Festividad se puede recitar el Kidush [de la noche] y comer mientras 
todavía es de día agregando del [tiempo] profano al [tiempo] sagrado [véase el Capítulo 76, inciso 
1], —en Pésaj no es así —pues la ordenanza [bíblica] de comer matzá es [hacerlo] 
específicamente de noche, tal como [lo era la de] el Sacrificio Pascual, sobre el que está escrito 
(Éxodo 12:8): «Comerán la carne esta noche», y análogamente el precepto de [beber] las Cuatro 
Copas es [hacerlo] específicamente de noche; y dado que también la copa [de vino] del Kidush 
es una de estas cuatro, no se lo recita hasta tanto no sea definitivamente de noche.” 
146 Tras la consulta de varios libros, se ha elaborado el proceso del ritual que más pudiera 
aproximarse a una celebración de Pésaj del siglo I.  
147 Ningún judío por falta de medios puede quedarse sin celebrar la noche del Séder. En esta 
noche más que nunca el hogar judío está abierto a huéspedes. En la mesa del Séder siempre 
hay un lugar para los amigos. Cuando los hombres regresan de la sinagoga la mesa está 
alumbrada y adornada con todo lo mejor. Pues como se ha explicado anteriormente, tal como 
ocurre hoy, es la mujer quien se encarga de toda la mise en place. La palabra Séder significa 
orden, pero en su contenido más amplio, también significa el honorable rito casero de las dos 
primeras noches de Pésaj. Es importante puntualizar que en la diáspora se celebran dos noches 
de Séder mientras que en Israel se celebra una sola. Y solo en la segunda noche es cuando se 
puede ceder, en parte o totalmente, el honor de presidir la mesa de Pésaj a alguien que no sea 
el dueño de la casa donde se celebra el ritual. 
148 Link (1949:17). 
149 También podemos encontrarlo transcrito como qiddúsh o kiddush. 
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decir, la bendición del vino de forma idéntica a como se realiza los sábados y los 
días de fiesta.  
Se dice en hebreo:  
- Bendito seas Tú, Señor Dios Rey del Universo… Creador del vino.  
Existen cuatro brindis o bendiciones que rememoran los cuatro verbos utilizados 
por Dios en su mensaje a Moisés (Ex 6, 6–7). Estas copas, no se suceden 
simultáneamente durante la cena, sino que siguen un ritual muy concreto.  
Hemos de recordar que la lengua hebrea es una lengua sagrada. Cada palabra, 
cada mensaje contenido en su ley responde a una sacralidad doble. Una, 
establecida propiamente por el mensaje recogido de Dios a través de sus 
profetas en los textos; y otra, la significación de la propia lengua que en sí misma 
representa lo sagrado. Por tanto, estamos frente a una lengua que sacraliza todo 
aquello que nombra. 
El esquema más básico de estas cuatro bendiciones estaría establecido en 
función del mensaje de Dios: 
(Ex 6, 6–7). “Di a los israelitas: Yo soy el Señor; Yo os libertaré de la opresión 
de los egipcios; os libraré de su esclavitud y os rescataré con gran poder y 
haciendo justicia. Yo os haré mi pueblo, seré vuestro Dios y vosotros 
conoceréis que Yo soy el Señor, vuestro Dios, el que os libró de la esclavitud 
egipcia.” 
Por medio de los siguientes verbos, establecemos una analogía con las Cuatro 
Copas de Pésaj: 
 1.ª Copa: Os sacaré [de la opresión sufrida en Egipto, de la esclavitud]. 
 2.ª Copa: Os salvaré [de la muerte a manos de capataces, que os 
sacrifican en sus duros trabajos]. 
 3.ª Copa: Os redimiré [con Mi brazo tendido y haré justicia]. 
 4.ª Copa: Os tomaré [para Mí como pueblo elegido y seré vuestro Dios]. 
La tradición hebrea dice que hay que servir una copa de más en la mesa llamada 
copa del Profeta Elihau (Elías). Antiguamente también se dejaba un sitio vacío 
para este profeta Elías en la preparación de la mesa de Pésaj.  
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Porque para los judíos, el Día de la Salvación será precedido por la llegada de 
Elías. De hecho, según la tradición mesiánica, la noche divina, la noche de la 
celebración de Pésaj, es la noche más indicada para que Elías venga.  
(Ml 3, 23). “He aquí que yo os envío al profeta Elías antes que llegue el día del 
Señor, grande y terrible.”  
 
Ilustración 15: Copa de Elías. Cerámica de Armenia que representa la ciudad antigua de Jerusalén. 
Colección privada. Imagen cortesía de Judaica Mall. 
En esta noche todo el pueblo de Israel, a la misma hora, está recordando y 
celebrando en la mesa del Séder de Pésaj su salvación. La creencia de esta 
redención era y es tan persistente, que se deja durante la celebración la puerta 
abierta unos momentos, para que Elías pueda entrar. 
Recordamos que el vino y el pan pascual en la mesa del Séder, tienen un sentido 
más simbólico que alimenticio. Lo mismo ocurre con el resto de los alimentos 
que se sirven esa noche tan especial y participativa. 
(Ex 1, 13–14). “Los egipcios esclavizaron cruelmente a los israelitas. Les 
amargaron la vida sometiéndolos a rudos trabajos: preparar barro y hacer adobes, 
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y atender a todos los trabajos del campo. En todo esto los israelitas eran tratados 
con crueldad.”  
Este relato toma forma de metáfora en un alimento realizado con una mezcla de 
manzanas, nueces o almendras, pasas, canela azúcar y vino llamada jaróset. 
Palabra que procede del hebreo jéres –חרס– y significa arcilla, cuyo color marrón 
recuerda al adobe trabajado por el pueblo judío en Egipto. 
El marór son las llamadas hierbas amargas –principalmente lechugas o rábano 
silvestre–, también ocupan un lugar simbólico en el recuerdo de ese devenir 
histórico, que no siempre fue feliz para el pueblo judío. 
 
Ilustración 16: Fragmento de cubierta de sarcófago que representa un banquete. (Ca. 300 d. C.).  Museo 
Pío. Roma.  Fotografía: Ana Mafé García. 2016. Cortesía del Museo del Vaticano. 
Hemos estudiado que en tiempos del Templo los comensales se colocaban 
alrededor de la mesa recostados sobre el lado izquierdo, con el fin de poder 
comer y beber utilizando la mano derecha. Tomar vino recostado era solo 
privilegio de los hombres libres. 
Una vez realizada la bendición del vino150 se le lavan las manos al dueño de la 
casa porque es quien preside la cena. Este acto se hace para agasajarle como 
                                            
 
150 Bendicen el vino porque no debe beberse a menos que primero se haya recitado una 
bendición sobre el mismo. Capítulo 49: La bendición del vino y HaTov VeHaMeitív (1). (Ganzfried, 
2016 a). 
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si fuera un rey. Se le asiste con jarra y palangana. Según Vries (2007:113) “el 
padre de familia no se levanta, sino que se deja servir”.   
Una vez realizado esto reparte entre los comensales el contenido del plato del 
Séder, que suele ser perejil o apio, mojado en vinagre o agua salada. Y se recita 
la bendición “[Barúj… haolám], boré pri haadamá (Bendito… Universo, que crea 
el fruto de la tierra)”. 
Quien preside la mesa parte la matzáh o pan ácimo, apartando el trozo más 
grande para el final de la cena que servirá para el afikomán, que ocupa en la 
cena el lugar del sacrificio pascual. 
Después de partir151 el pan se relata la salida de Egipto. Se eleva el plato y los 
presentes dicen esta oración: “Este es el pan de la miseria, que nuestros 
antepasados comieron en el país de Egipto”. Pero esta parte de la plegaria se 
realiza en idioma arameo, que era la lengua de los judíos en Babilonia. Antes de 
bajar el plato, se invita a entrar en casa o sentarse a la mesa a aquellas personas 
que no han podido participar en el Séder. 
Cuando el plato vuelve a la mesa, se bebe la Primera Copa, expresando el primer 
brindis: Os sacaré [de la opresión sufrida en Egipto, de la esclavitud]. 
Se vuelve a llenar la copa y el más joven de la familia pregunta por qué esta 
noche es una noche especial donde solo se come pan ácimo y verduras 
amargas. Esta fórmula se realiza en hebreo. 
Entonces se abre el libro de la Haggadáh152 (del hebreo הגדה, narración o 
discurso) y se lee la historia de la liberación. Cada vez que se ha narrado una 
plaga de Egipto la costumbre dice que se ha de derramar una gota de vino de la 
copa. 
                                            
 
151 En Sobrado (1995) se explica que “la matzá se parte con la mano (a la manera de los pobres, 
que no tienen cuchillo), y se parte la intermedia para, más adelante, decir la bendición.” 
152 Ver Anexo II. Respecto a obras que indagan en la gastronomía Sefarad ver la obra El gizado 
Sefaradi de Shaul, Quintana Rodríguez y Ovadia (1995). 
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De ahí se pasa a los símbolos alimenticios del plato del Séder. Cada uno de ellos 
es explicado. Se levanta la copa sin beber y se cantan los dos primeros salmos 
(113 y 114) del Hallél, cerrando el canto por una oración de alabanza y de acción 
de gracias por la salvación y la definitiva liberación, tanto del cuerpo como del 
alma. Se recita esta bendición “[Barúj… haolám], boré pri hagafén (Bendito… 
Universo, que crea el fruto de la vid)”. Se bebe entonces la Segunda Copa, 
reclinándose hacia el lateral izquierdo siempre. Recordando la promesa de Dios: 
Os salvaré [de la muerte a manos de capataces, que os sacrifican en sus duros 
trabajos]. 
A continuación, los presentes se lavan las manos como es costumbre antes de 
tomar el pan. Y cuando vuelven a la mesa recitan una nueva bendición: “[Barúj… 
haolám], hamotzí [léjen min haáretz (Bendito… Universo, que hace salir [el pan 
de la tierra)”. 
Cuando se parte el pan por primera vez, el anfitrión ha de sujetar con las dos 
manos el matzoth o matzá (pan ácimo) bendiciéndolo. Luego lo reparte y nadie 
come todavía. Una vez repartido y preparado el resto de la hogaza para la 
segunda bendición, lo sujeta con una mano, lo bendice y se reparte. Todos 
comen los dos trozos y al mismo tiempo lo mastican. 
Seguidamente, se come el maror (hierbas amargas) sumergidas en jaroset (agua 
con sal o vinagres, principalmente). Y se recita la bendición: “[Barúj… vetzivánu], 
al ajilát maror (Bendito… ordenado, lo referente a comer marot)”. 
Luego se toma la tercera porción de pan ácimo y maror y, se sumerge de nuevo 
todo en jaroset. Se dice entonces: “Ken asá Hilel153 (Así hacía Hilel…)”.  
                                            
 
153  El nombre de Hilel (ca. 70 a. C. – 10 d. C.) responde a un eminente rabino y maestro judío, 
del que más adelante hablaremos. Para más información consultar a Guardans (2007) y Renan 
(1968). 
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A continuación, se procede con la cena festiva. Se come huevo y no se come 
carne asada154, ni ninguna comida sumergida en salsa, salvo las excepciones 
del jaroset. 
Al terminar, el padre de familia saca el trozo de pan ácimo guardado, el afikomán 
que debe tomarse antes de la medianoche en recuerdo del Sacrificio del Pésaj. 
“Y después de comerlo está prohibido comer lo que fuere” (Ganzfried, 2016b, pp. 
148–149). 
Luego se llena la Tercera Copa155, pero no se bebe todavía. Se hace la acción 
de gracias llamada el “Birkat HaMazón (la bendición para después de la 
comida)”.  
En los textos consultados, se explica que es un acto meritorio embellecer la 
mitzvá156 recitando Birkat HaMazón con zimún157, y que cada persona debe 
recitarla en el sitio en que comió.  
La costumbre, según las fuentes consultadas, es que el dueño de casa lidere el 
zimún —pues fue dicho: “El generoso, él será bendecido” (Pr 22, 9)–.  
Entonces es llamado generoso por todos pues, al comienzo del Séder, él hace 
esta exhortación:  
- ¡Quien quiera que tenga hambre, que venga y coma...! 
Siguiendo las indicaciones del texto del rabí Ganzfried (2016 b) Capítulo 119: El 
Séder de la Noche de Pésaj; después del Birkat HaMazónj se recita la bendición 
                                            
 
154 Antes de la destrucción del Segundo Templo se comía la carne del cordero que había sido 
inmolado allí mismo. Pero actualmente no se come carne de cordero porque ya no se pueden 
sacrificar en ese lugar sagrado. Los judíos rabínicos conmemoran esta destrucción en lo que 
denominan el día más triste, un día de ayuno y abstinencia llamado Tisha b'Av. 
155 En Ganzfried (2016 b) el Capítulo 119: El Séder de la Noche de Pésaj (8). “(La copa donde 
se hace esta tercera bendición, se ha de) cerciorar que esté limpia sin restos, es decir, que nada 
quedó del vino en que se remojó la matzá durante la comida—. De no estar limpia, debe ser 
enjuagada y lavada {o bien refregada [SAH, 479:2]} (véase el Capítulo 45, inciso 4).”  
156 Significa mandamiento. El rabino Maimónides (1138 – 1204 d. C.), de origen cordobés, 
codificó en 14 volúmenes la Mishna Torah. Distribuyendo los 613 mandamientos en 83 secciones 
que, según la religión judía, Israel ha de cumplir: Los mitzvá están distribuidos a lo largo de la 
Torah y a lo largo de la historia hebrea han sido sistemáticamente ordenados por diferentes 
rabinos. 
157 Si son más de dos personas, se realiza la invitación de recitar todos juntos el Birkat HaMazón. 
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sobre el vino, boyé pri hagáfen para la Tercera Copa, y es bebida por cada uno 
de los comensales reclinado. La oración hace referencia a “Os redimiré” [con Mi 
brazo tendido y haré justicia]. 
Está prohibido beber entre esta Tercera Copa y la Cuarta –ya sea vino o 
cualquier otra bebida embriagadora, las demás bebidas no alcohólicas deben 
evitarse, salvo agua o similares, como se verá a continuación–.  
Cuando se vierte la Cuarta Copa158 –el Séder no ha finalizado todavía–; las 
puertas se abren de par en par porque es la noche de la liberación. La noche de 
protección159 (Ex 12, 42). Mientras la puerta permanece abierta se recita “Shfoj 
jamatjá… (Derrama tu ira…)”. 
Luego se cierra la puerta y se regresa a la mesa para recitar “Lo lánu… (No por 
nosotros…)”. Terminando con “Hodú… Ana Adonai... (Ofrecer alabanza… Te 
imploramos, Dios…)”. 
Se terminan de cantar los salmos 113 al 118160. Y es entonces cuando se vacía 
la Cuarta Copa. Que hace referencia a “Os tomaré” [para Mí como pueblo elegido 
y seré vuestro Dios]. 
                                            
 
158 De la Cuarta Copa, explica el rabino Ganzfried (2016 b:150) “se debe beber un reviít entero 
[véase el inciso 2] tras esta se recita la Bendición Final [Barúj…al haguéfen…; véase el Capítulo 
49, inciso 1]; luego se completa la [lectura de la] Hagadá en orden.”  
159 En la Edad Media durante la celebración de esta fiesta, justo en ese momento del ritual de 
puertas abiertas, muchos cristianos se aprovechaban para ajustar cuentas y entrar a las casas 
de los judíos. 
160 Ver Hallel en Sefardies.es (2017): “El Hallel es una serie de salmos (113 a 118), que los 
judíos tenían la costumbre de recitar en las más grandes fiestas de la Ley: Pascua, 
Pentecostés y Tabernáculos. Era de dos clases, el Hallel egipcio y el gran Hallel; el primero se 
llamaba así porque se cantaba en el templo durante la inmolación del cordero pascual que 
recordaba el hecho de haber sido libertado el pueblo de Israel de la esclavitud de los Faraones. 
Este Hallel se cantaba dieciocho veces al año en las grandes festividades mencionadas y, 
asimismo, es particular en las familias con ocasión de la celebración de la Pascua, en la 
primera tarde de la fiesta y se dividía en dos partes: la Primera (salmos 113 y 114) se 
cantaba mientras se apuraba la Segunda copa; la segunda parte (salmos 115 y 116) 
mientras se bebían la Cuarta y última copa reglamentaria. Acerca de la época exacta en que 
el uso del Hallel se introdujo en el servicio litúrgico, no se puede precisar por falta de datos 
históricos, ni tampoco hay pruebas bastantes para hacerlo remontar a una gran antigüedad, 
como pretenden los rabinos. Del Libro 2º de los Paralipómemos (XXXV, 15) se deduce que ya 
en tiempo del rey Josías se acostumbraba a cantar durante la inmolación del cordero pascual, y 
también en tiempo de Ezequías, en el mismo lugar (30, 24). El Libro de la Sabiduría (27, 9) cita 
asimismo el Hallel que se cantaba cuando la celebración de la Pascua.” 
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Tras esto se recita la bendición final “Barúj… Al HaGuéfen... (Bendito... por la 
vid…)”. 
Después de esta última copa está prohibido beber nada más excepto agua.   
Tras el Hagadá o Haggadhá, se puede leer el Cantar de los Cantares, en caso 
de que la persona no se vea arrebatada por el sueño.  
Con los salmos, el Séder termina definitivamente.  
Llegados a este punto quisiéramos añadir esta reflexión de Schürer (1985:23) 
que ayuda a seguir contextualizando nuestra investigación: 
“Dado que el cristianismo surgió del judaísmo en el siglo I de nuestra era, nada 
hay en los relatos evangélicos que pueda comprenderse al margen de la historia 
judía. La tarea del estudioso del Nuevo Testamento, al investigar sobre el 
fenómeno del nacimiento del cristianismo, es relacionar a Jesús y el Evangelio no 
solo con el Antiguo Testamento, sino también y, sobre todo, con el mundo judío 
de su época.”  
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1.3. La Pascua judía para las mujeres 
En Ganzfried (2016 b) –Capítulo 119: El Séder de la Noche de Pésaj (2) –, 
encontramos una alusión directa a cómo debe de comportarse una mujer en la 
mesa de Pésaj: 
“Todos deben tener en mente cumplir los preceptos de beber las Cuatro 
Copas [de vino], relatar la historia del Éxodo, y comer matzá y maror —pues 
también las mujeres tienen el deber de [cumplir] estas mitzvot [tal como los 
hombres], sólo que no acostumbran a reclinarse—.  
El Kidush se recita tal cual figura en la Hagadá, y [la copa de vino] se bebe [a 
continuación] reclinándose sobre el lateral izquierdo161 [del cuerpo].”  
Con toda probabilidad en la cena de Pésaj que celebró Jesús en Jerusalén las 
mujeres debieron estar presentes esa misma noche. No aparecen directamente 
en los evangelios y sin embargo sabemos que son indispensables en los 
preparativos que hay que realizar con antelación.  
En Jeremias (1980:121) se explica de forma muy breve el menú necesario para 
la cena del Séder. El trabajo de preparación se hacía en el hogar:  
“En la fiesta de la Pascua se sacrificaba el cordero pascual y se hacían sacrificios 
voluntarios; a esto se añadían las Cuatro Copas de vino, las hierbas amargas, la 
mermelada dulce y el pan ázimo.”  
Por tanto, el que estuvieran presentes las mujeres en la casa donde se celebró 
el último Pésaj de Jesús162, era necesario para el desarrollo normal de la propia 
fiesta.  
                                            
 
161 Sobre una pregunta que se le hace a un rabino acerca del comportamiento de las mujeres en 
ese aspecto, Roth (2017) explica lo siguiente: “El descanso que se menciona aquí es el hábito 
romano de comer formalmente. Las mesas bajas estaban rodeadas por tres lados con sofás en 
los que los comensales masculinos yacían en su lado izquierdo, para dejar su mano derecha 
libre para manipular la comida. Era extraño en los círculos romanos educados que las mujeres 
se reclinaran: generalmente se sentaban, como nosotros, en sillas rectas en el interior de la forma 
de U creada por los sofás de los hombres. La respuesta del rabino Simón a la consulta del 
rabino Yosé aclara que incluso las mujeres y los sirvientes en el servicio del Séder, deben 
comportarse como lo hicieron los romanos libres en sus cenas.” 
162 Según la información consultada en varias fuentes, Jesús celebró un Séder de Pésaj la tarde 
antes de ser martirizado en la Cruz –lo cual ocurrió entre las 9h. am y las 3h. pm, durante la parte 
del día de la Pascua Hebrea–. Cuya fecha de Pésaj correspondería al 14 de Nisán, del año 3791 
del calendario de los hebreos. La fiesta duraba siete días, aunque también hay fuentes que citan 
ocho (The Brother Haggadah). 
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Es importante conocer que en la ley judía no hay un Pésaj para mujeres y otro 
para hombres. A lo largo de nuestra tesis, en las múltiples consultas realizadas 
a expertos hebraístas, en los libros antiguos analizados e incluso, en las más 
antiguas imágenes de códices hebreos, no hemos hallado indicio alguno sobre 
la fiesta de Pésaj de los hombres tal y como se narra en los evangelios. 
Cuando nos referimos a esta fiesta y la situamos en el siglo I d. C. hemos de 
saber que las mujeres desempeñaban labores domésticas que los varones no 
suplían. Tales como limpiar la casa, preparar la comida, organizar el ajuar de la 
mesa y servir163 al varón. 
En lo concerniente al momento justo de la celebración, es decir, los días previos 
al Pésaj, la casa judía debía estar bien limpia de restos de Jametz164. Porque por 
ley, el Jametz durante el Pésaj, no solo está prohibido comerlo, sino también 
poseerlo. Así, el trabajo de preparación de alimentos y de servicio, recaía (y 
recae todavía a tiempo presente) sobre la mujer de la casa165.  
En la tradición judía del siglo I, no se entiende pues una celebración de Pésaj sin 
la mujer y sin la familia, aunque en los evangelios se omita este detalle tan 
importante. 
El llamado Venice Hagada166 de 1609 representa un ejemplo único de 
decoración. En el facsímil de Narkiss (1974) consultado en la Biblioteca Nacional 
de España en Madrid167, se encuentran varias imágenes de preparación de la 
fiesta en donde únicamente aparecen mujeres trabajando en los quehaceres del 
hogar.  
                                            
 
163 Es un precepto innegociable que necesariamente cumplía la mujer de la casa. Como veremos 
más adelante.   
164 Son productos que contienen cualquier tipo de cereal: trigo, cebada, centeno, sémola, etc. 
165 Si es una mujer acaudalada, supervisando el trabajo de sus criados y, de no ser así, 
ejecutando ella misma esas labores. 
166 El Hagadá es un texto hebreo que establece la liturgia y la secuencia del Séder de Pésaj. Que 
como ya se ha explicado es la fiesta ritual por la cual las familias judías dan gracias por la 
liberación de los israelitas de la esclavitud en el antiguo Egipto como se describe en el Libro del 
Éxodo. Ver Anexo II. 
167 De un total de 1300 ejemplares en edición limitada, hemos podido consultar el n.º 943. 
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También Sobrado (1995:30) explica que no faltará en la mesa de Pésaj, “un 
candelabro con velas nuevas para que la baalát habait (el ama de casa) pueda 
cumplir con el precepto de encender las luces de la fiesta”. 
 
Ilustración 17: Brother Haggadah. (Ca. 1350). Realizado por sefardíes de la Corona de Aragón 168. John 
Rylands Library, Manchester. Imagen cortesía del John Rylands Library, Manchester. 
                                            
 
168 Descripción de la imagen: Maror zé, en hebreo significa literalmente esta amargura. Alude a 
la condición de los hebreos cuando aún eran esclavos en Egipto. La imagen superior presenta 
dos hebreos diminutos junto a la hierba amarga (así denominada), representada aquí como un 
vegetal enorme. Debajo, puede verse una pareja judía celebrando el Séder de Pésaj, donde se 
aprecia a una mujer con el pelo cubierto –que simboliza la modestia en la mujer casada (en la 
imagen de color rojo) – y que en su mano porta la copa que por la posición podemos interpretar 
que la ofrece a su marido, quien a su vez la señala con su dedo índice.  
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Queremos volver de nuevo a la investigación de Jeremias (1980) donde se nos 
relata las funciones de la mujer judía con respecto al hombre en tiempos de 
Jesús.  
Esta subordinación directa al varón también la recogen Neusner, Avery–Peck y 
Scott Green (2000:1482) en el artículo Women and Judaism, escrito por Judith 
R. Baskin: 
“The male formulators of Rabbinic Judaism primary considered woman in 
her relationship to man, as she fell under his control and could contribute 
to his confort, the sustenance of his household, and the bearing and 
nurturing of his children. […] As long as women satisfied male expectations 
in their assigned roles, they were revered and honored for enhancing the lives 
of their families and particular for enabling their male relatives to fulfill their 
religious obligations.” 
En Jeremias (1980:380) hay un dato muy importante dentro del listado de las 
obligaciones que debe cumplir la esposa169 que contrae nupcias en el siglo I. En 
concreto hemos querido señalar uno muy fundamental, en el que ninguna otra 
mujer de la casa puede suplirla: 
“Los deberes de la esposa consistían en primer lugar en atender a las 
necesidades de la casa. Debía moler, coser, lavar, cocinar, amamantar a los 
hijos, hacer la cama de su marido y, en compensación de su sustento90 elaborar 
la lana (hilar y tejer)91; otros añadían (en Pésaj) el deber de prepararle la copa 
a su marido, de lavarle la cara, las manos y los pies92. La situación de sirvienta 
en que se encontraba la mujer frente a su marido se expresa ya en estas 
prescripciones: pero los derechos del esposo llegaban aún más allá. Podía 
revindicar lo que su mujer encontraba93, así como el producto de su trabajo 
manual, y tenía el derecho94 de anular sus votos95. La mujer estaba obligada a 
obedecer a su marido como a su dueño (el marido era llamado rab) y esta 
obediencia era un deber religioso96.” 
Según podemos intuir, la copa de bendición del Séder de Pésaj podía ser servida 
por la mujer de la casa al marido como costumbre no escrita. El hecho de servirle 
la copa de bendición reflejaría su unión pública. 
                                            
 
169 Añadimos las fuentes de las notas del texto de Jeremías (1980): “90 b. Ket. 58b. 91 Ket. V 5. En 
V 9. Se prescribe incluso una medida semanal de tejido que la mujer del pobre debe realizar; 
solo se disminuye cuando la mujer amamanta a un hijo 92 b. Ket. 61a, cf. 4b.96a. 93 B. M. I 5: la 
mujer en este punto es Igual al esclavo pagano, véase supra, p.357 94. En virtud de Nm 30,7–9. 
95 Yeb. X 1. 96 Josefo, C Ap. II 24, §201.”  




Ilustración 18: Contrato matrimonial (ketubbah) con escenas cotidianas de compromiso mutuo. Manuscrito 
en pergamino; tinta, témpera y polvo de oro. Anónimo. (1732). Imagen cortesía del Museo Israel en 
Jerusalén. 




Ilustración 19: Detalle sobre cómo la mujer debe de servir la copa en la mesa a su marido. En las 
funciones de él está leer la Torah. Contrato matrimonial (ketubbah) con escenas cotidianas de 
compromiso mutuo. Manuscrito en pergamino; tinta, témpera y polvo de oro. Anónimo. (1732). Montaje: 
Ana Mafé García. Cortesía del Museo Israel en Jerusalén.  
Esta forma de proceder nos resulta de capital importancia para la elaboración de 
la presente tesis y entender el porqué de la iconografía que vamos a encontrar 
sobre la mujer en la asamblea primitiva de Roma que más adelante, 
estudiaremos detenidamente. 
Consideramos necesario razonar sobre la trascendencia de este imperativo 
familiar en la forma de presentar la copa de bendición al varón durante la 
festividad.  
En los evangelios se omite que la celebración de Pésaj es una solemnidad 
familiar. Sin embargo, la existencia de una tradición de obligado cumplimiento en 
la rígida lista de deberes a desempeñar por la mujer judía del siglo I nos hace 
intuir que así debió de ocurrir en dicho Séder. 
Porque tal y como hemos ido viendo en nuestro estudio, la presencia de la familia 
y de la mujer es punto necesario en la cena del Séder de Pésaj.  




Ilustración 20: Escena de Pésaj. En la imagen se observa una familia celebrando en la mesa la fiesta de 
Pésaj donde figuran mujeres sentadas a la mesa. Bajo se representa el ritual del lavatorio servido por un 
criado. Manuscrito en vitela. Imagen tomada del Barcelona Haggadah. En (Add. 14761, f.19v). 
Originalmente publicados o producidos en la Corona de Aragón, en el siglo XIV. Nombre de archivo: 
059933. Imagen cortesía de The British Library Board. 
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Por ello, quisiéramos constatar de nuevo lo que hemos ido observando en la 
totalidad de los manuscritos hebreos iluminados que hemos consultado170 
pertenecientes a los siglos XIV y XV.  
Cuando se representa un Séder de Pésaj y hay figuración humana, la mujer está 
presente siempre en calidad de madre, de esposa, de viuda o de hija.  
En la obra La celebración de la Pascua y Ácimos en la legislación del Pentateuco 
de Olovarri Goicoechea (1987:82) cuando se explica la historia de la 
conmemoración de Pésaj, de nuevo se insiste en que era y es un rito familiar.  
Para finalizar, quisiéramos presentar la imagen más antigua sobre la obligación 
de la mujer de ofrecer la copa al marido en la tradición hebrea. 
Se encuentra en el libro Women at the time of the Bible escrito por Feinberg 
Vamosh (2007). En el pie figura en inglés la explicación de la escena, la cual 
hemos traducido como: 
“Esta estela funeraria de basalto de Marash en Siria, (ca. 720 a. C.) 
Representan a un hombre y una mujer, probablemente marido y mujer, 
sentados uno frente al otro con una mesa entre ellos. El hombre está 
sosteniendo un bastón y un tallo de trigo; la mujer sostiene una copa y 
un huso. La mesa está llena de hogazas de pan plano.” 
A principios de la Edad de Hierro (finales del siglo XI a. C. hasta el año 711 a. 
C.) Marash fue la capital del estado siro–hitita Gurgum. Era conocida como la 
ciudad de Cúrcuma para sus habitantes y como Marqas para los Asirios.   
La primera diáspora hebrea se dio en el año 722 a. C. cuando fueron deportadas 
a Asiria las diez tribus del reino del norte. 
                                            
 
170 Nos referimos a los Hagadá iluminados que pueden consultarse en los repositorios 
informáticos de las diferentes bibliotecas nacionales de España, Francia, Reino Unido, 
Dinamarca y EE. UU., principalmente. Además de otros que se encuentran en colecciones 
particulares de universidades del Reino Unido y EE. UU.  
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En el año 711 a. C. la tierra de Gurgum fue anexionada como una provincia asiria 
y renombrada como Marqas. 
En la época de los imperios romano y bizantino se llamó Germanicia Caesarea 
(Γερμανίκεια, Germanikeia, en griego).  
Durante cientos de años ha sido un lugar habitado por familias judías. 
 
Ilustración 21: Hombre y mujer hebreos. La mujer porta en su mano izquierda levantada una copa 
señalada en color azul. (Feinberg Vamosh, 2007, p. 18). Montaje: Ana Mafé García. Cortesía del Bible 
Lands Museum Jerusalem. Israel. 
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1.4. Características físicas de la copa de bendición  
Como se ha ido presentando a lo largo de esta investigación, el vino es parte del 
banquete ritual de forma omnipresente. Tanto que incluso en tiempos de Jesús, 
hasta los más pobres debían beber Cuatro Copas por lo menos, según los textos 
rabínicos consultados (Pesahim X, 1)171. 
Por todo ello, vamos a explicar las seis fases que se han seguido en el proceso 
de investigación en este apartado sobre las características físicas de la copa 
superior del Santo Cáliz: 
1. Lectura sobre bibliografía especializada que aborda el tipo de material en 
que se define la copa superior del Santo Cáliz: piedra, cerámica, vidrio, 
madera, etc.  
Análisis de sus características y comparación de los resultados con textos 
de investigación que referencien otras copas similares que pudieran 
hallarse en la Jerusalén del siglo I. 
2. Estudio físico de la capacidad que debiera tener una copa de bendición 
judía en función de los textos rabínicos consultados en el siglo I.  
Aplicación de fórmulas matemáticas que desarrollen un método de 
medida capaz de ser replicado a cualquier pieza arqueológica en 
cualquier parte del mundo. 
3. Definición del tipo de mineral en que está tallada la copa superior del 
Santo Cáliz: en el pasado y en el presente. 
4. Afianzado este paso, comentario de las implicaciones simbólicas que 
pudiese haber entre la gema semipreciosa con que está efectuada la copa 
superior del Santo Cáliz y la religión hebrea en el siglo I. 
5. Estudio sobre la posible procedencia de la copa superior del Santo Cáliz. 
6. Presentación de la ficha de catalogación arqueológica. 
                                            
 
171 Roth (2017): “MISHNAH ONE: On the day before Passover from before the Minĥah a person 
should not eat until it gets dark. Even the indigent in Israel should eat only reclining; and he 
should not be given less than four cups of wine even if this is from the soup–kitchen.”  
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Conocer la importancia que supone la ingesta de vino en la fiesta hebrea de 
Pésaj nos lleva a analizar físicamente su estructura, su forma y propiedades para 
realmente comprobar si por sus características físicas pudiera haber sido una 
verdadera copa de bendición judía del siglo I. 
En su defecto, no podríamos estar hablando de este objeto como el cáliz utilizado 
por Jesús en la última celebración de su Pésaj según cuenta la tradición. 
Consideramos que para el estudio de lo que sería una copa de bendición judía, 
se hace imprescindible el analizar cuáles eran los preceptos necesarios para la 
elaboración y su utilización en el Séder de Pésaj del siglo I.  
Por ello, hemos investigado acerca de los requisitos mínimos necesarios que 
deben cumplirse para poder considerar un recipiente digno de ser una copa de 
bendición en su primigenio formato.  
Según todos los textos rabínicos consultados, cada vez que la copa se llena 
durante la cena de Pésaj ha de ser totalmente vaciada y no pueden quedar restos 
de vino. 
Por tanto, una copa grande tipo fuente o jarra jamás podría ser una copa de 
bendición. De hecho, todas las supuestas “sagradas copas de la última cena” de 
gran tamaño quedan inmediatamente descartadas como tales porque sería 
imposible seguir el ritmo obligado de ingesta de vino de las Cuatro Copas durante 
la cena. Recordemos que la copa se debe apurar en cada brindis y, como se ha 
comentado anteriormente, cumplir la tradición rabínica es fundamental para el 
credo judío.  
Sin embargo, tampoco podemos hablar de una pequeña copa, pues desde hace 
milenios172 vienen marcadas unas cantidades mínimas de ingesta de vino que 
tanto hombres como mujeres han de cumplir en Pésaj.  
                                            
 
172 Recordemos que el año 2018 del calendario civil es el año 5778 del calendario hebreo. 
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En este apartado mostramos la importancia de poder acceder directamente, a 
través del sentido de la vista al objeto de nuestro estudio, el Santo Cáliz, para 
constatar ciertas puntualizaciones en materia de investigación.  
Para poder completar el análisis objetual, hemos revisado el trabajo del Dr. 
Beltrán publicado en 1960 y las descripciones realizadas por don Agustín Sales, 
en el año 1736.  
Como punto de partida la imagen de la copa superior del Santo Cáliz ha sido 
estudiada desde una lámina a escala 1:1 que regaló el Periódico Semanal 
PARAULA173. Dicha lámina refleja en su anverso una vista frontal del Santo Cáliz 
tomada por la fotógrafa Irene Higueras Castillo (en adelante IHC), para el libro 
Valencia Ciudad del Grial. El Santo Cáliz de la Catedral que editó y presentó en 
2015 el Ayuntamiento de Valencia. 
A partir de la deconstrucción de dicha imagen por medios digitales, de la visión 
directa del Santo Cáliz en la capilla, de fotografías personales y otras cedidas 
por AVAN, de estudios directos con otros vasos en piedra y de muestras de 
piedras semipreciosas, así como la recopilación de testimonios de personas que 
han podido medir el Santo Cáliz hemos elaborado la presente investigación. 
                                            
 
173 AVAN (2015): “El semanario diocesano PARAULA ofrece en su número de hoy gratuitamente, 
una lámina con la imagen del Santo Cáliz de la Última Cena que se venera en la catedral de 
Valencia, a tamaño real, con motivo del Año Jubilar Eucarístico del Santo Cáliz que comienza 
hoy en la diócesis de Valencia.” 




Ilustración 22: Fotografía del Santo Cáliz realizada por Irene Higueras Castillo. Cortesía del Ayuntamiento 
de Valencia – PARAULA Periódico Semanal. 
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1.4.1 La copa es de piedra y sin pie 
En el Capítulo 113: La víspera de Pésaj y el horneado de las Matzot, de Ganzfried 
(2016b), se explica que todos los objetos relacionados con el preparado de Pésaj 
deben ser necesariamente kosherizados174 o purificados. 
“9. El agua con que se lavan las herramientas [utilizadas para la elaboración de 
la matzá] debe volcarse [posteriormente] en un lugar [de plano] inclinado que 
no tenga piso de piedra, para que se absorba rápidamente en la tierra. De 
hacerlo sobre un suelo a nivel, o incluso sobre uno inclinado, pero con 
piso de piedra, cabe temer que esta se acumule en un mismo lugar y se 
vuelva Jametz175 antes de ser absorbida por la tierra, resultando que habrá 
Jametz en posesión de la persona. {Incluso de ser vertida en la vía pública, en 
principio, se debe tomar este recaudo [SAH, 459:16]}.” 
Este pasaje explica la importancia de que no haya restos de Jametz en la casa. 
Como lugar de desecho se propone la tierra por ser porosa, frente a los suelos 
de piedra que no son aptos para estas cuestiones.  
Incluso en las traducciones más modernas de los textos rabínicos se hace de 
nuevo mención de los materiales impuros relacionados con la tierra. Según la 
Guía para kasherizar cubiertos en Pésaj de Kusminsky (2011) tenemos que: 
“39. Kelim176 de porcelana, son considerados como kelim de arcilla, y no hay 
forma de kosherizarlos, sobre todo los que son recubiertos. […]” 
Con respecto a las características físicas de la copa Ganzfried (2016 a) expone 
en el Capítulo 45: El Zimún lo siguiente: 
“4. La copa a utilizarse para la bendición debe estar entera; incluso si se 
quebró su pie queda descalificada para ser usada. Aun la más ligera mella 
o rajadura en la copa la descalifica {salvo en una situación de apremio [SAH, 
                                            
 
174 En la Guía para kasherizar cubiertos en Pésaj de Kusminsky (2011) se especifica que: “Todo 
elemento que fue utilizado con Jametz durante el año o que existe la posibilidad, por más remota 
que sea, de que haya estado en contacto con Jametz, debe ser limpiado y purificado nuevamente 
para poder ser utilizado en Pésaj. No todos los utensilios pueden ser kosherizados, pero todo 
elemento que (permita el proceso), debe estar completamente limpio y sin que se utilice las 
últimas 24 horas antes de poder comenzar el proceso (de preparado de Pésaj).”  
175 Recordamos que Jametz (en hebreo, ָחֵמץ) es un término judaico que se refiere a los alimentos 
elaborados con la harina de cinco tipos de granos: trigo, cebada, centeno, avena, escanda y 
levadura. 
176 Según Kusminsky (2011): “Todo utensilio, como son cubiertos, platos, vasos, ollas, fuentes, 
etc. que hayan sido utilizados con comida, o hayan tenido contacto con comida deben ser 
kosherizados para estar aptos para ser utilizados en Pésaj. No todos los utensilios pueden ser 
kosherizados.”  
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183:4]}. Debe ser lavada por dentro y enjuagada por fuera, o refregada hasta 
quedar limpia.” 
Una vez más se hace referencia indirecta a que la copa debe de estar hecha con 
un material lo suficientemente duro para que no existan mellas o raspaduras. Por 
tanto, en este caso, la piedra vuelve a ser puesta en valor como posible material 
de fabricación de copas. 
En Jeremias (1980:52) se insinúa el material de uso corriente para las vajillas de 
los judíos en el siglo II a. C. en lo que respecta a la materia prima de fabricación 
de copas tenemos que: 
“La industria principal de Sidón era la cristalería41. (Kel. IV 3) Habla de platos o 
copas de Sidón. Un jerosolimitano, Yosé ben Yojanán, dispuso, junto con Yosé 
ben Yoezer de Serada, que los vasos de cristal fuesen susceptibles de 
contraer impureza ritual42. Estos dos hombres en el año 150 antes de Cristo 
aproximadamente pertenecen a los más antiguos escribas mencionados en el 
Talmud; por consiguiente, la importación de cristal a Jerusalén debió de 
comenzar muy pronto. 
41. Schürer II. p. 81, n. 229. 
42. b. Shab. 14b; j. Shab. I 7,3d37 (III/1,20); cf. j. Ket. VIII 11, 32c4 (V/1,110).” 
Parece ser que en un principio estos vasos no eran lo suficientemente fiables 
como para servir vino en el ritual. Porque en los procesos de fabricación del 
primitivo cristal se utilizaban arcillas de la costa177. Y en aquella época, las 
porosidades y aberraciones en las paredes de los vasos eran muy comunes, por 
lo que la limpieza exhaustiva del material no lo hacía confiable para el ritual 
judío178, al tratarse de objetos nacidos de la manipulación de la arena. 
En uno de los pasajes más interesantes del libro Jerusalén en tiempos de Jesús. 
Estudio económico y social del mundo del Nuevo Testamento179, encontramos 
la descripción del Templo de Jerusalén; donde figura un dato revelador y 
fundamental: 
                                            
 
177 Reuleaux (2006:590) explica que “es cierto que la arena de los márgenes del mencionado 
riachuelo se apreciaba mucho en la Antigüedad para la fabricación del vidrio.”  
178 Los procesos de industrialización del vidrio, nada tienen que ver con la primitiva forma de 
trabajar las arcillas. 
179 Jeremias (1980:40). 
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“Una vez dentro, en el atrio de las mujeres, vemos candelabros de oro, con 
cuatro copas de oro en sus vértices (Sukka V 2). En una de las tesorerías 
podemos contemplar copas y utensilios sagrados de oro y plata. Algunas de 
estas copas (bezikin) no tenían pie (Pes. V 5; b. Pes 64ª); lo que es signo 
de la conservación de una antigua tradición.”  
Llegados a este punto nos encontramos con la siguiente posibilidad: podría darse 
en tiempos de Jesús la existencia de una copa realizada en piedra y sin pie para 
la celebración de Pésaj. 
Beltrán (1960:73) explica el clásico error del que han partido muchos 
investigadores al pretender estudiar el Santo Cáliz de Valencia desde la 
perspectiva cristiana. Debemos recordar que no es hasta el siglo IV de nuestra 
Era cuando se comienza a configurarse el tipo litúrgico del cáliz eucarístico. De 
hecho, el Dr. Beltrán concluye: 
“Pero en la cena pascual no había sobre la mesa, o en los «lecti» del triclinio, 
cálices cristianos, sino copas de uso común; Jesús bebió y consagró en una 
copa, vaso o taza de las que se utilizaban para el servicio de mesa, con forma 
de cuenco y una pequeña base para sostenerse obtenida mediante un 
apoyo circular aplanado.” 
La numismática ofrece un ejemplo muy interesante en la forma de presentarse 
las copas de bendición en las mesas judías de la Palestina del siglo I. 
 
Ilustración 23: Antiguo shéquel (siclo) de plata de Israel, con un cáliz de Kidush en el anverso. En el 
reverso se presentan tres granadas símbolos de Judea, Samaria y Galilea. Forjado en el segundo año de 
la Primera Guerra Judía contra Roma, 66–73 d. C. Imagen cortesía del Museo de Israel, en Jerusalén. 
Respecto a esta imagen, el Dr. Beltrán apunta un dato muy interesante: 
“En los siclos judaicos aparece un cáliz sin asas y con el recipiente o copa 
semiesférica provisto de un pie ancho y ambos unido por un estrecho tallo 
cilíndrico, sin nudo o, dicho de otro modo, una copa sin asas, pero con pie, que 
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se utilizaba para las ofrendas de vino consiguientes a la «minschah». Suele 
decirse que este cáliz y copa es la llamada «copa de Salvación» a que se alude 
en el Salmo 116, 13–14. […] De lo expuesto resulta que este tipo de copas era 
conocido y relativamente abundante entre las clases acomodadas judaicas, 
[…]. Todos estos datos nos presentan vasos de piedra entre el siglo III a. de J. 
C. y el I tras él, con cierta frecuencia.” 
De todo lo expuesto se deduce que las copas en piedra y sin pie en el siglo I de 
nuestra Era podían ir acompañadas de un elemento similar –un pequeño pie– 
con la función de poder sostenerlas a la hora de servirlas en la mesa sin tocarlas. 
Tal y como figura en la imagen de la Ilustración 19 cuando la copa de bendición 
es servida por una mujer que la toma por el tallo y la ofrece al marido. 
Estamos hablando de copas muy siginificativas y costosas, custodiadas por la 
tradición familiar y de una estima incalculable. El portar un pie extra significaba 
presenvar la copa de impureas al preservarla del tacto directo. 
Podemos imaginar cómo sería la copa superior del Santo Cáliz de Valencia si en 
origen tuvo este elemento. Dado que no había medios para fotografiarla, en caso 
de haber sido pintada, probablemente su aspecto se parecería a esta imagen 
que presentamos a continuación. 
 
Ilustración 24: Recreación de la copa superior del Santo Cáliz de Valencia con el añadido del pie para que 
pudiera haber sido utilizada en la mesa de Pésaj de Jesús. La mostramos por el lado donde aparece la 
genuina mancha blanca que la diferencia del resto de copas realizadas con la misma piedra. El primero 
sería en forma de dibujo y la de al lado en forma de relieve. Autora: Ana Mafé García.  
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1.4.2 La importancia del tamaño de la copa de bendición 
Para la realización de este apartado, hemos investigado en primer lugar la 
cantidad mínima de vino que se necesitaría en la celebración de Pésaj según la 
tradición hebrea que se remonta a miles de años. 
En los principios rabínicos recogidos en Ganzfried (2016b), en el Capítulo 119: 
El Séder de la Noche de Pésaj (2) se explica la forma correcta de beber el vino 
en el Séder de Pésaj: 
“Se debe advertir a los presentes que de cada una de las [primeras tres] Copas 
beban, al menos, la mayoría [de su contenido, es decir, al menos la mayoría 
de 1 reviít] {el Admur HaZakén escribe que en principio [la norma es como las 
autoridades que sostienen que] basta con beber la mayoría de 1 reviít180  
[aunque la copa contenga muchos], sólo que es bueno [tener en cuenta la 
opinión de aquellos que sostienen que se debe] beber todo el contenido de 
la copa [aun si contiene varios reviít, por lo que se aconseja usar una copa de 
menor capacidad]. Y donde el vino es muy caro, basta con [beber] la mayoría 
de 1 reviít [SAH, 472:19]} de una sola vez {en principio; post–facto, sin embargo, 
incluso si se hicieron varias pausas entremedio, se cumplió la obligación si desde 
que se comenzara a beber hasta terminar no se demoró más que el tiempo de 
kedéi ajilat pras [4 minutos] [SAH, 472:20]}. [En cambio,] de la Cuarta Copa deben 
beber 1 reviít [entero] de una vez [para poder recitar la Bendición Posterior].  
[…] De ser posible, es conveniente proceder conforme la opinión de las 
autoridades que legislan que se debe beber todo el contenido [de la copa] 
en cada una de las Cuatro Copas.” 
La tradición judía dicta beber el contenido de las Cuatro Copas. Además, exige 
una medida mínima de necesario cumplimiento: un reviít.  
De nuevo en Ganzfried (2016a:542), en el Capítulo 77: El Kidush y las Comidas 
Sabáticas de la Noche y el Día, figura de forma inequívoca exactamente la 
mínima cantidad a ingerir de vino, según la tradición: 
                                            
 
180 En una de las páginas más especializadas en la ley mosaica Rabinos de Judaismo Hoy (2013) 
se insiste en el cumplimiento de la tradición: “En el Séder de Pésaj deben ser tomadas cuatro 
copas o vasos de vino, de acuerdo con el orden del hagadá. Cada vaso de vino debe 
contener como mínimo una medida de vino equivalente a un "reviit". El reviit es una 
medida de capacidad que equivale aproximadamente a 86 c.c. y es por eso por lo que para 
saber la cantidad mínima de vino (en c.c.) que debemos comprar, deberemos multiplicar 
el número de personas que participarán del Séder por 344 (4 x 86). El resultado que 
obtendremos será la cantidad mínima de vino que deberemos comprar.” 
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“Quien recitó el Kidush sobre una copa pensando que contenía vino y luego 
resultó que contenía agua u otra bebida, debe repetir el Kidush sobre vino. Si 
tenía vino delante de sí {en la medida de un reviít (86 mililitros) [SAH, 271:28]} 
sobre la mesa {o sobre un taburete a su lado [SAH, ibíd.]} y tenía la intención 
de beber vino también durante la comida, no precisa repetir el Kidush {ni recitar 
[nuevamente] la bendición boré pri hagáfen [SAH, ibíd.]} pues es como si 
hubiera hecho el Kidush sobre vino.” 
Si continuamos con los textos rabínicos de Ganzfried (2016a:329–330) en el 
Capítulo 45: El Zimún (4), texto al que nos hemos referido anteriormente, 
podemos leer que la tradición judía recomienda siempre el llenar las copas: 
“La copa para utilizarse para la bendición […]. [La bebida] debe verterse de la 
botella con el propósito específico de recitar la bendición {lo más contiguo a la 
bendición [SAH, ibíd.]} y [la copa] debe estar llena. Quien lidera el Birkat 
HaMazón recibe la copa con ambas manos (para demostrar aprecio por esta, 
que ansía recibirla con todas sus fuerzas) como está escrito: «Alzad vuestras 
manos en santidad y bendecir a Di–s» (Salmos 134:2). Luego, este aparta su 
mano izquierda y la sostiene sólo con su derecha sin ayuda de la izquierda 
(para que no parezca que le resulta una carga). Fija la vista en ella de forma 
que no se distraiga, y la sostiene a 1 téfaj (8 centímetros) de altura de la mesa, 
pues está escrito: «Alzaré la copa de redención, y con el Nombre de Di–s 
llamaré» (Salmos 116:13). La persona zurda la sostendrá en su mano 
«derecha» que es la izquierda de las demás personas.” 
De forma explícita se indica en este texto que quien preside la mesa recibe la 
copa de manos de otra persona. Consideramos que, en época del Segundo 
Templo, debía de ser la mujer de la casa quien la ofrecía pues según la tradición 
hebrea, los hombres no son quienes desarrollan las tareas propias de limpieza 
en el hogar y de “servicio”.  
Recordemos que los varones no se distinguen por hacer labores domésticas de 
servir la mesa o recogerla, no es una práctica documentada en el judaísmo del 
siglo I, ni tampoco figura en el Talmud o en cualquier otra fuente judía estudiada. 
En esa línea y siguiendo la costumbre de que es la mujer quien desarrolla las 
labores de servicio doméstico, interpretamos, por tanto, que es “la mujer” quien 
podía entregar al hombre que preside la celebración “la copa” en la mesa. 
En el siguiente apartado vamos a estudiar la capacidad de la copa superior del 
Santo Cáliz de Valencia, para conocer si realmente se trata de una verdadera 
copa de bendición judía del siglo I por sus dimensiones físicas.  
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
175 
 
A) Estudio volumétrico de vaso superior del Santo Cáliz 
Para el estudio de la capacidad líquida que puede albergar la copa superior del 
Santo Cáliz de la catedral metropolitana de la ciudad de Valencia, vamos a 
centrar nuestra atención en las medidas adoptadas por el Dr. Beltrán en su 
estudio publicado en 1960, cotejando sus datos con una fotografía a escala 1:1 
aplicada a un programa informático de diseño en 3 D. 
 
Ilustración 25: Capacidad de volumen de la copa superior. Montaje: Ana Mafé García – Vicente Carbonell 
Mafé. Detalle realizado a partir de la fotografía del Santo Cáliz realizada por Irene Higueras Castillo. 
Cortesía del Ayuntamiento de Valencia – PARAULA Periódico Semanal. (Todas en adelante: IHC). 
Vamos a desglosar esta investigación en subapartados donde se muestran las 
fases seguida para la obtención numérica de los resultados.  
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Primera aproximación a los cálculos volumétricos 
Para conocer la capacidad en mililitros que puede albergar la copa superior del 
Santo Cáliz de la catedral de Valencia, hay que calcular su volumen.  
Hemos de identificar en primer lugar, el tipo de figura geométrica que representa 
la copa (cilindro, cono, etc.) 
En este caso, se trata de un tronco cónico. Si nos fijamos en la forma de vaso 
del Santo Cáliz, responde en realidad a la de un cono invertido, pero sin punta. 
 
Ilustración 26: Tronco cónico, no invertido. Elaboración Ana Mafé García – Vicente Carbonell Mafé. 
El tronco cónico tiene la siguiente fórmula para calcular su volumen181:  
)*(**
3
1 22 rRrRhVolumen ++=   




𝝅 ∗ 𝑎𝑙𝑡𝑢𝑟𝑎 ∗ (𝑅𝑎𝑑𝑖𝑜 𝑆𝑢𝑝𝑒𝑟𝑖𝑜𝑟2 + 𝑅𝑎𝑑𝑖𝑜 𝐼𝑛𝑓𝑒𝑟𝑖𝑜𝑟2
+  𝑅𝑎𝑑𝑖𝑜 𝑆𝑢𝑝𝑒𝑟𝑖𝑜𝑟 ∗ 𝑅𝑎𝑑𝑖𝑜 𝐼𝑛𝑓𝑒𝑟𝑖𝑜𝑟) 
Tras conocer la fórmula para la obtención del volumen, debemos obtener las 
medidas para su cálculo.  
                                            
 
181 Irwin Palmer y Fletcher Bibb (1979:403–407). 
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Como medidas básicas se necesita: 
- Altura del vaso.  
- Radio de la parte superior.  
- Radio de la parte inferior. 
Medidas que tomó Beltrán (1960:55) cómo se ha apuntado anteriormente y de 
las cuales vamos a hacer uso en nuestros cálculos. 
MEDIDA Abreviatura Medida en cm Medida en mm 
Altura h 5,5 55 
Diámetro Grande D 9,5 95 
Diámetro Pequeño d 5 50 
Radio Grande R 4,75 47,5 
Radio Pequeño r 2,5 25 
 
Tabla 4: Medidas del Dr. Beltrán aplicadas para hallar el volumen de la copa superior del Santo Cáliz. 




Volumen 22 ++=  
)687,40(*759,5=Volumen  
𝑉𝑜𝑙𝑢𝑚𝑒𝑛 = 234, 343 𝑐𝑚³ 
 
Pero, este volumen hallado, en realidad es solo una aproximación, ya que para 
calcular lo que exactamente cabe dentro de la copa faltan dos datos que hay que 
tener en cuenta: 
 Uno, sería el grosor de la copa.  
Para ser más precisos, tendríamos que saber las medidas de la pared de la copa. 
Y este dato, también lo añade el Dr. Beltrán en su trabajo de investigación. 
1 centímetro cubico = 1 mililitro 
Volumen = 234,343 ml 




Ilustración 27: Grosor de la copa superior. Ana Mafé García – Vicente Carbonell Mafé.  
 La otra medida que se necesita para calcular bien el volumen del vaso es 
el radio de curvatura de la propia copa.  
Si se observa detenidamente la copa, sus laterales son curvos (en naranja), no 
son líneas que bajan rectas como el ejemplo del tronco de cono propuesto (en 
azul sobre la copa). 
 
Ilustración 28: Cálculo del volumen de la copa. Ana Mafé García – Vicente Carbonell Mafé.  
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Medida exacta que puede albergar la copa superior del Santo Cáliz 
 
Ilustración 29: Medidas necesarias para el cálculo del volumen de la copa. Imagen: Ana Mafé García. 
Esta vez para calcular la capacidad de la copa vamos a tener en cuenta el grosor 
de esta, el cual obedece a unos 3 mm de espesor aproximadamente. 
También tendremos en cuenta la curvatura que tiene el vaso además de su 
grosor.  




1 22 rRrRhVolumen ++=   
Los textos antiguos consultados, nos explican que la medida más pequeña de la 
Torah responde a un dedo.  
Recordamos que las medidas de longitud utilizadas por los hebreos se derivaban 
del cuerpo humano (codo, brazo, pie, palmo, etc.). De hecho, según Martín Nieto 
(1998:1687): “Lo mismo que en los demás pueblos antiguos, en Israel las 
medidas de longitud más corrientes estaban basadas en los miembros del 
cuerpo humano; la más pequeña era el dedo, cuatro dedos constituían un palmo 
menor”.  
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Hemos comprobado que el tamaño del vaso superior del Santo Cáliz de Valencia 
coincide con la medida de un palmo menor, tal y como se muestra a 
continuación. 
 
Ilustración 30: Ejemplo de medida tomada sobre la fotografía del Santo Cáliz de IHC. Obedece a una 
medida conocida por los judíos, el palmo menor o cuatro dedos. (Martín Nieto, 1998, p. 1687). Fotografía: 
Ana Mafé García. 
Para calcular el volumen, vamos a dividir el vaso en 4 sectores o zonas, en 
función de la medida que emplearían los judíos en la fabricación de esta copa. 
Hemos convenido presentarlo así, porque este estudio se centra en los 
preceptos del método iconológico. Por tanto, solo podemos emplear medidas182 
utilizadas por los hebreos que pudieran haber elaborado esta copa en la 
Antigüedad.  
                                            
 
182 (Jr 52, 21). “En lo que respecta a las columnas, la altura de una columna era de nueve metros; 
un hilo de seis metros medía su circunferencia; su espesor era de cuatro dedos, y era hueca 
por dentro.” En el Antiguo Testamento figura también la palma de la mano como medida (1 Rey 
18, 44; Is 40, 12). 




Ilustración 31: Detalle del cálculo del volumen de la copa superior por sectores. Cálculos: Ana Mafé 
García – Vicente Carbonell Mafé.  
En la imagen, se ha dividido el vaso en cuatro sectores, tomando como 
referencia un palmo menor.  
La medida dada por el Dr. Beltrán para la parte superior del Santo Cáliz se ha 
cotejado con un programa informático. 
En la parte inferior hallamos un error en la medida de la base inferior de la copa 
del Santo Cáliz de Valencia. No son 5 cm como dice el Dr. Beltrán en su estudio, 
sino 46,98 mm183. Dato fundamental para hacer una fiel medición de su 
capacidad. 
Con estas pruebas físicas, se pretende calibrar si, con un máximo de dos dedos 
que parece ser el patrón mínimo para beber el vino y no para catarlo, se podría 
alcanzar un reviít. Es decir, la cantidad mínima exigible que un judío ha de beber 
en Pésaj según la tradición judía.  
Gracias a esta forma de seccionar la copa, obtenemos los diferentes diámetros 
en sus distintas alturas. Estas son todas iguales, pues la medida total del vaso 
                                            
 
183 Esta medida se ha cotejado con don Antonio Piró, experto orfebre que ha podido medir el 
Santo Cáliz para la realización de réplicas y nos ha confirmado nuestros cálculos. Más adelante 
trataremos de su obra. 
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(que es de 55 mm) la hemos dividido en cuatro dedos, obteniendo un total de 
13,75 mm de separación entre los diferentes diámetros. 
Los diámetros se han calculado tomando como referencia la imagen y sus 
proporciones, verificando todas las medidas obtenidas con la ayuda de un 
programa digital informático. 
 
Ilustración 32: Despiece para el cálculo del volumen de la copa superior en base a un programa 
informático especialista en diseño 3D. Cálculos: Vicente Carbonell Mafé. 
Una vez definido el proceso de investigación de nuestro trabajo, de acuerdo con 
los valores y las nuevas medidas obtenidas, calcularemos el volumen de los 
diferentes sectores con la intención de dejar clara la capacidad de esta copa.  
Los resultados obtenidos serán comparados con las exigencias rituales de la 
mínima ingesta de vino en la celebración de Pésaj, inmutables durante siglos, 
según todas las fuentes consultadas en la presente tesis.  
  





Ilustración 33: Sector 1, detalle del cálculo del volumen de la copa superior. Cálculos: Ana Mafé García – 
Vicente Carbonell Mafé. 
 
Ilustración 34: Detalle del reborde de la copa superior. Montaje: Ana Mafé García a partir de una fotografía 
de IHC. 
Como se puede ver en la imagen en la parte superior aparece un relieve curvo 
que sirve para que no se derrame con facilidad el vino al beber.  
Con el programa informático hemos medido su altura. Esta corresponde a 4,67 
mm. 
Recalcularemos la altura del Sector 1, quitándole el volumen de líquido que cabe 
en esa parte. Porque consideramos que la capacidad máxima de esta copa se 
debe de medir sin llegar al borde. No es de recibo derramar el vino de la copa de 
bendición. 
Relieve = 0,467 cm 
Altura Sector 1 = 1,375 cm 
Altura Sector 1 – Relieve = 1,375 – 0,467 = 0,908 cm 
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MEDIDA Abreviatura Medida en cm Medida en mm 
Altura H 0,908 9,08 
Diámetro Grande D 9,5 95 
Diámetro Pequeño d 9,316 93,16 
Radio Grande R 4,75 47,5 
Radio Pequeño r 4,658 46,58 
Grosor  G 0,3 3 
 
Tabla 5: Medidas Sector 1. Elaboración: Ana Mafé García – Vicente Carbonell Mafé. 
Para tener en cuenta en este cálculo el grosor de la copa, se le resta a su radio 
correspondiente (mayor y menor).  




𝝅 ∗ 0,908 𝑐𝑚 ∗  (4,45² 𝑐𝑚 + 4,358²𝑐𝑚 +  4,45 𝑐𝑚 ∗ 4,358 𝑐𝑚) 


















Ilustración 35:  Sector 2, detalle del cálculo del volumen la copa superior. Cálculos: Ana Mafé García – 
Vicente Carbonell Mafé. 
MEDIDA Abreviatura Medida en CM Medida en MM 
Altura h 1,375 13,75 
Diámetro Grande D 9,316 93,16 
Diámetro Pequeño d 8,499 84,99 
Radio Grande R 4,658 46,58 
Radio Pequeño r 4,249 42,49 
Grosor  G 0,3 3 
 
Tabla 6: Medidas Sector 2. Elaboración: Ana Mafé García – Vicente Carbonell Mafé. 
De nuevo se resta el grosor de la copa a las medidas de ambos radios. 





𝝅 ∗ 1,375𝑐𝑚 ∗  (4,358² 𝑐𝑚 + 3,9495²𝑐𝑚 +  4,358 𝑐𝑚 ∗ 3,9495 𝑐𝑚) 









Ilustración 36:  Sector 3, detalle del cálculo del volumen la copa superior. Cálculos: Ana Mafé García – 
Vicente Carbonell Mafé. 
MEDIDA Abreviatura Medida en CM Medida en MM 
Altura h 1,375 13,75 
Diámetro Grande D 8,499 84,99 
Diámetro Pequeño d 7,066 70,66 
Radio Grande R 4,249 42,49 
Radio Pequeño r 3,533 35,33 
Grosor G 0,35 3,5 
 
Tabla 7: Medidas Sector 3. Elaboración: Ana Mafé García – Vicente Carbonell Mafé. 
De nuevo, tenemos en cuenta el grosor de la copa. 




𝝅 ∗ 1,375𝑐𝑚 ∗  (3,9495² 𝑐𝑚 + 3,233²𝑐𝑚 +  3,9495 𝑐𝑚 ∗ 3,233 𝑐𝑚) 









Ilustración 37:  Sector 4, detalle del cálculo del volumen la copa superior. Cálculos: Ana Mafé García – 
Vicente Carbonell Mafé.A  
MEDIDA Abreviatura Medida en CM Medida en MM 
Altura h 1,375 13,75 
Diámetro Grande D 7,066 70,66 
Diámetro Pequeño d 4,698 46,98 
Radio Grande R 3,533 35,33 
Radio Pequeño r 2,349 23,49 
Grosor Superior GS 0,3 3 
Grosor Inferior184 GI 0,35 3,5 
 
Tabla 8: Medidas Sector 4. Elaboración: Ana Mafé García – Vicente Carbonell Mafé. 
Presuponemos dos tipos de grosor que serán restados a cada uno de los radios 
correspondientes. 




𝝅 ∗ 1,375𝑐𝑚 ∗ (3,233² 𝑐𝑚 + 1,999²𝑐𝑚 +  3,233 𝑐𝑚 ∗ 1,999 𝑐𝑚) 
Volumen Sector 4 = 30,109 mililitros 
                                            
 
184 Se hace la advertencia de que don Jaime Sancho, Custodio Celador del Santo Cáliz durante 
veinte años, cuando comentamos el valor de las medidas de la copa superior, nos advirtió que 
la parte de la base era mínimamente más gruesa que la de arriba 
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La capacidad de la copa superior del santo cáliz responde a una medida 
hebrea 
Conociendo el volumen en mililitros de los cuatro sectores podemos saber el 
volumen total del vaso. 
  Volumen Sector 1 = 55,328 mililitros 
  Volumen Sector 2 = 74,59 mililitros 
  Volumen Sector 3 = 55,896 mililitros 
  Volumen Sector 4 = 30,109 mililitros 
Para calcularlo aplicamos un sumatorio: 
Volumen total = ∑Volúmenes  
Volumen total = 55,328 ml + 74,59 ml + 55,896 ml + 30,109 ml 
Volumen total = 215, 925 mililitros 
Martín Nieto (1988:1687–1688) explica que los nombres de las medidas de 
capacidad de las Sagradas Escrituras provienen generalmente de los recipientes 
que servían para conservar las mercancías. Comentan que es muy difícil 
establecer las equivalencias con las medidas universales conocidas en la 
actualidad porque es un saber perdido.  
En nuestra investigación hemos establecido una relación muy directa entre el 
volumen y la capacidad, con la finalidad de obtener el dato exacto que podría 
llevarnos a relacionar la copa superior del Santo Cáliz de Valencia con la 
tradición judía de la medida del reviít (86 ml).  
El volumen total de la copa superior del Santo Cáliz corresponde exactamente a 
2,5 reviít. 
Y, si tomamos como medida mínima dos dedos de mesura de líquido, tenemos 
que la suma del volumen del Sector 3 (55,896 mililitros) y del Sector 4 (30,109 
mililitros) da exactamente 86 mililitros o lo que es lo mismo un reviít hebreo. 
Estos cálculos demuestran que la copa superior del Santo Cáliz de Valencia es 
una verdadera copa judía Kos Kidush anterior al Segundo Templo.  
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B) Nueva catalogación arqueológica en proporción al reviít 
Como se ha mostrado la fabricación del vino en la actualidad está rigurosamente 
sancionada por un rabino, quien tiene la responsabilidad de certificar la validez 
de este para su consumo por hebreos. En los procesos de elaboración no se 
permite el uso de según qué materiales y, hay un control estricto sobre las manos 
que trabajan el mismo. El vino producido por gentiles185 no es apto para la 
celebración. 
Por tanto, conociendo que las tradiciones hebreas vienen perpetuadas desde 
hace milenios sin variar, es lógico pensar que ese ajustado control se predique 
desde antaño. Al igual que otras cuestiones relacionadas con los ritos y su 
presentación en las festividades.  
Por ello, nosotras pensamos que el mismo proceso sancionador podrían llevar 
las copas fabricadas a mano en la Antigüedad judía. Nos referimos a copas 
especiales susceptibles de ser utilizadas solo para servir vino en el rito de Pésaj 
manufacturadas entre los siglos I y II a. C. Estas sanciones rabíneicas se 
realizarían para evitar la influencia pagana –de persas, egipcios, helénicos o 
romanos–, sobre las mesas judías en sus más insignes fiestas.  
Consideramos que difícilmente un judío del siglo I tomaría para el Pésaj una copa 
manufacturada por gentiles, antes que sus propias copas de bendición familiar 
realizadas por mano judía y sancionadas por un rabino judío.  
Por ello, si la copa del vaso superior del Santo Cáliz ha de catalogarse con alguna 
tipología, esta no puede ser otra que la propia judía. Habida cuenta que 
carecemos de estudios específicos de copas hebreas del siglo I, nuestra 
investigación ha de conducirnos a la aplicación de la tradición mosaica y a su 
conocimiento más profundo porque no sabemos si existió una tipología de vaso 
destinada a ser usada en Pésaj, no tenemos documentos escritos de la época. 
En Ganzfried (2016:542), se constata que un reviit judío son 86 mililitros. 
                                            
 
185 Son los “no judíos”. En la Antigüedad judía los paganos eran quienes idolatraban a múltiples 
dioses frente altares y templos: egipcios, griegos y romanos, entre otros. 
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De hecho, hemos verificado esta información con los estudios de Sobrado 
(1995:82) donde encontramos la siguiente descripción: 
“Kos kiddúsh: la copa de la santificación. Tanto esta primera copa como los 
otros tres rituales han de llenarse al menos, y cada vez, con el equivalente de 
un revíit (antigua medida hebrea cuya capacidad, según cálculos basados 
en normas talmúdicas, es igual a 86 cc), y esta es también la cantidad 
mínima que los celebrantes deben beber de cada copa.” 
En este punto hemos de dar un dato muy importante que nos ofrece la obra La 
fiesta de Israel Pesaj – Shavout, de Frank (1990:69). Refiriéndose a esta 
cuestión de las Cuatro Copas, nos indica una información que puede significar 
la aclaración definitiva a esta cuestión: 
“b) La medida para cumplir con cada copa es de «rebiit» (86 ml). La copa debe 
estar colmada, y beberse toda […] Una señal de tal medida lo marca el valor 
numérico de la palabra copa en hebreo. «Kos» = 86.” 
Hemos verificado que existe cierto desacuerdo a la hora de cuantificar con 
exactitud las medidas de capacidad de líquido empleadas en lo que conocemos 
como el Antiguo Testamento. De hecho, las cantidades judías se definen a partir 
de la división entre tercios, cuartos, etc. de un referente común. 
El caso del reviít, obedece a cálculos basados en el Talmud.  
Existe una medida hebrea llamada hin que a su vez corresponde a un sexto de 
bato186. 
Si investigamos las relaciones entre el reviít y el hin, tenemos que un hin son 72 
revíits. Podemos pensar de forma ingenua que esta correspondencia no significa 
nada. Pero lo casual no existe en la cosmovisión judía. De hecho, cuanto más 
profundizamos en la lectura del vaso superior del Santo Cáliz, más nos 
                                            
 
186 En la Encyclopedia Britannica de Hosch (2009), se incluye la siguiente entrada para el término 
bato en inglés: “Bat, also spelled baht or bath, also called ephah, in a measurement system, 
ancient Hebrew unit of liquid and dry capacity. Estimated at 37 litres (about 6.5 gallons) and 
approximately equivalent to the Greek metrētēs, the bat contained 10 omers, 1 omer being the 
quantity (based on tradition) of manna allotted to each Israelite for every day of the 40–year 
sojourn in the desert recorded in the Bible”. 
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acercamos a una nueva dimensión del conocimiento acerca de los hebreos y de 
su concepción del Todo187. 
Como hemos dicho podríamos pensar que el número 72 no tiene significado 
alguno para los estudiosos de la ley judía. Sin embargo, no hay nada más lejano. 
En varias fuentes talmúdicas tempranas se menciona que al desplegar en 
extensión el Tetragrámaton188, se encuentra el nombre Divino de 72 letras, 
conocido como Shem ha–Mephorash. 
Cabalistas afirman que el nombre de YHWH (Di–s) fue empleado 72 veces por 
Moisés para cruzar el mar Rojo, y que el conocimiento de Este otorga el poder 
de controlar demonios, sanar a los enfermos, evitar desastres naturales e incluso 
eliminar a los enemigos189. 
En la obra The mysterious name of Y.H.W.H.: the tetragrammaton in connection 
with the names of EHYEH ašer EHYEH–Hūhā–and S̈em Hammephôrǎs de 
Reisel (1957:121) se argumenta sobre el origen de este número:  
“The view that  אנ׳ךהך may be an indication of a mysterious “72–literal Name”. 
This Name is derived from Exodus XIV 19–21, the three verses of which 
each number 72 letters. The first letter of 19b, the final letter of 20a and the 
first letter of 21b together form the word  אנ׳ ; the first letter of 19a, the final letter 
of 20b and the first letter of 21a together form the word ךהך , (See e.g. Rashi in 
his Commentary on Succah 45a.)”  
Explica que el origen del Shem ha–Mephorash se encuentra en los textos de la 
Torah, en (Ex 14, 19–21). 
Según lo estudiado, creemos que esta división del hin en 72 partes alude 
directamente al poder de YHWH.  
(Ex 13, 3). “Tened memoria de este día, en el cual habéis salido de Egipto, de 
la casa de servidumbre; pues Dios os ha sacado de aquí con mano fuerte.”  
                                            
 
187 Entiéndase Mundo, Universo. 
188 Nombre Divino de Di–s en la Biblia hebrea. 
189 El segundo mandamiento es: No tomarás el nombre de Dios en vano. Proviene de (Dt 5, 11). 
“No pronunciarás en vano el nombre del Señor, tu Dios, porque él no dejará sin castigo al que lo 
pronuncie en vano.” Creemos que este mandamiento revela que no hay que utilizar el poder para 
hacer malas acciones. 
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La forma de que todo quede recogido en la celebración es hacer que las copas 
de bendiciones para Pésaj estén producidas con la capacidad de medida de 
líquidos que supone el reviít. 
 
Ilustración 38: Diagrama de los nombres de Dios en el Oedipus Aegyptiacus. Realizado por el sacerdote 
jesuita Athanasius Kircher (1601/2 – 1680). (Siglo XVII).  Imagen cortesía de la Biblioteca de la 
Universidad de Ginebra. 
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Existen equivalencias entre las medidas de capacidad para sólidos y para 
líquidos, tal y como hemos podido estudiar en los distintos manuales y 
diccionarios hebreos consultados. 
De hecho, podríamos argumentar que esta copa respondería a la misma división 
anteriormente comentada que la medida para sólidos denominada Efa, y que 
según Martín Nieto (1998:1687), correspondería a la misma capacidad en litros 
que el bato190.  
Entonces, teniendo en cuenta que las medidas en volumen se pueden 
transformar en moldes sólidos de tres dimensiones, probablemente existía en la 
fabricación de vasos sagrados un molde guía que diera lugar a una copa 
manufacturada judía y no gentil, con unas medidas exactas. 
Por tanto, poder utilizar la medida digital (dos dedos) para calcular en la propia 
copa una mínima cantidad de vino a ingerir –y así cumplir con los rituales judíos 
ofrecidos a Dios–; obedece sin lugar a duda a una voluntad ex professo de la 
propia esencia de la copa. Significa, en definitiva, que la fabricación del vaso 
superior del Santo Cáliz llevó un proceso metódico y calculado de elaboración 
para ser una copa de bendición judía. Y no una copa cualquiera. 
Por los textos rabínicos consultados, conocemos que esta minuciosa cantidad 
de vino se exigía por igual a todos los miembros de la familia: ancianos, mujeres 
y varones.  Por ello podríamos pensar que, por su finura y dimensiones, tal vez 
esta copa fuera en origen comprada o adquirida para alguna mujer hebrea, o en 
su defecto para el uso de una familia judía noble, refinada y adinerada. 
 
 
                                            
 
190 Hemos de considerar que no existe un cuórum riguroso respecto a las medidas de capacidad 
hebreas del siglo I con su correspondencia al Sistema Internacional de Unidades. Por ello es 
realmente difícil establecer equivalencias con nuestras medidas actuales estandarizadas a no 
ser que acudamos a fuentes talmúdicas y hebreas, tal cual estamos haciendo en nuestra tesis. 
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Proceso de elaboración de la copa superior del Santo Cáliz 
Quisiéramos explicar los procedimientos de fabricación que pudieran haber 
existido para la elaboración de estas copas de bendición a través de otros 
ejemplos conocidos. Pues la Arqueología nos da muchas pistas acerca de otras 
técnicas y procesos de manufactura en la Antigüedad.  
Tenemos constancia por ejemplo de que los moldes se utilizaron para obtener 
los objetos por colada de metal fundido, ya fuera oro y la plata para la joyería o 
bronce (aleación de cobre y estaño) para armas y herramientas, desde muy 
antiguo. 
(Os 13, 2). “Ahora siguen pecando: se fabrican estatuas de metal fundido, 
hacen con su plata ídolos de su invención. ¡Obra de artesanos es todo eso! 
Luego dicen: «Ofrézcanles sacrificios». ¡Hombres besan a terneros!” 
Los judíos dominaban el arte de la orfebrería, pero también conocían los moldes 
en madera y piedra, así como su empleo en la fabricación de utensilios. 
No es de extrañar que para la talla de un vaso en piedra se pudiera utilizar un 
molde realizado en madera que asegurara las medidas mínimas exigibles por los 
rabinos en Pésaj. De tal forma que se pudiera comprobar, mientras el artesano 
vaciaba la piedra, que dicha pieza seguía las normas de validez conforme a la 
ley mosaica.  
Creemos que el proceso de fabricación consistía en el cincelado a mano de la 
piedra desde el interior. Una vez vaciada la pieza hasta llegar al tamaño 
adecuado, se procedía a colocar un molde que verificara con total garantía que 
la copa estaba lista para finalizarse por fuera. 
Para poder seguir el proceso, se procedía a recubrir de nuevo con barro u otro 
material el interior (cera), con la finalidad de que el artesano pudiera trabajar el 
borde exterior de la piedra, con ciertas garantías de consistencia. 
Una vez tallado el exterior, se vaciaba el barro o la cera de la copa y se acababa 
de pulir manualmente. Por último, el control de calidad lo daría un rabino, 
pendiente de certificar que las medidas y la mano de obra, obedecían a patrones 
judíos. 




Ilustración 39: Ejemplo visual del posible proceso llevado a cabo en la fabricación de las copas en piedra, 
para la comprobación de sus medidas conforme a la tradición judía. Imagen: Ana Mafé García. 
Hay una clasificación de copas de acuerdo con su técnica de fabricación –
realizadas en la Colección Nacional de Artes Decorativas de Madrid– por 
Almagro Gorbea y Alonso Cereza (2009:117) que alude a la existencia de un 
molde para poder fabricar vasos en vidrio. Estas técnicas eran conocidas y 
utilizadas en todo el Mediterráneo, en especial en Judea, como más adelante 
mostramos. 
“Dentro de las variantes que nosotros consideramos como vasos podemos 
distinguir:  
En cuanto a las técnicas de su fabricación:  
Vasos soplados al aire.  
Vasos soplados con ayuda de moldes.  
En cuanto a su forma:  
Vasos de forma cilíndrica con base plana.  
Vasos de forma cilíndrica sin pie, base ligeramente rehundida y borde recto.  
Vasos cilíndricos, ligeramente acampanados, anchos, con pie y labio plegado 
al exterior.  
Vasos de forma acampanada con pequeño pie anular en la base.” 




Ilustración 40: Mosaico de una recreación del siglo I, familia trabajando el vidrio. (S. XX). Cardo, 
Jerusalén. Fotografía: Ana Mafé García. Diciembre, 2017. 
Volviendo a nuestro objeto de estudio, diremos que según lo examinado la copa 
superior del Santo Cáliz se ha realizado por medio de un procedimiento de 
vaciado a cincel y no utilizando un torno, como hacían los romanos. 
 
Ilustración 41: Ejemplo de copa de ágata con bandas sin asas realizada con torno. (Ca. s. I – II d. C.) 
Núm. De Inventario: 1814,0704.1222. Londres, British Museum. Imágenes cortesía del British Museum de 
Londres. 
Por tanto, su fisionomía demuestra una manufactura judía que se ve apoyada 
por el profundo estudio de Geometría espacial que según Hilbert (1996:109–111) 
“es la parte de las matemáticas que trata y se ocupa de las propiedades del 
espacio, y del volumen de los cuerpos sólidos”. 
La forma de manofactura del vaso superior del Santo Cáliz y su volumen 
detectado en resultan hebreos al compararlos con los fondos del Museo de 
Israel, según pudimos comprobar con el Dr. Dr. Yonatan Adler, profesor de la 
Universidad de Ariel especialista en arqueología de Halakha. 
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1.4.3 Estado de la cuestión sobre el tipo de piedra que compone la copa 
superior del Santo Cáliz 
 
Ilustración 42: Gemas vinculadas al estudio del Santo Cáliz de la catedral de Valencia. Fotografía y 
montaje: Ana Mafé García. Mayo 2017. 
Con respecto a la ciencia de la Mineralogía, hemos consultado un tratado de 
Brehm (1883) que en su Introducción explica las fuentes primitivas de su estudio: 
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“El libro sagrado de los indios, las escrituras chinas, los monumentos egipcios 
y los libros de Moisés manifiestan sin el menor género de duda que para 
indagar el origen de esta rama de las ciencias naturales, es preciso buscar 
en los tiempos más remotos.”  
Gracias a las lecturas de lapidarios y de textos procedentes de otros 
investigadores, podemos afirmar que el estudio de las gemas y de las piedras 
preciosas en la Antigüedad conllevaba un mínimo de dos niveles de lecturas. 
Una, relacionada con la propia materia inorgánica (su aspecto, sus propiedades, 
etc.) y, la otra, conectada con la simbología que cada civilización impone a la 
misma (el significado, el poder, etc.). 
El trabajo más evidente, pero no por ello el más fácil, comienza por explicar el 
tipo de materia física que compone el vaso del Santo Cáliz. Definir con la mayor 
exactitud posible su origen. Recurriendo para ello a la visión directa del objeto, a 
las fotografías y a la literatura de investigación. 
La segunda lectura implica ligar ese material del cual creemos que está realizada 
la copa con la cosmovisión judía. Recordando nuevamente que la religión hebrea 
no deja ningún símbolo al azar y que nuestra misión como investigadoras es 
comprobar las posibles filiaciones del Santo Cáliz a la tradición hebrea en tiempo 
de Jesús. 
La descripción que realiza Beltrán (1960:54) la hace basándose en la posibilidad 
que tuvo él mismo de tener entre sus propias manos la sagrada reliquia. Por 
tanto, en nuestra investigación, –en la cual no hemos podido gozar de esa 
ventaja–, la observación fotográfica y la lectura de textos científicos referidos al 
objeto en cuestión, son de obligada referencia:  
“En realidad, la copa es, en su interior, aproximadamente semiesférica; 
exteriormente está rematada por una pequeña base o pie anular, que le 
servía para mantenerse derecha sobre la mesa a cuyo servicio pertenecía. 
Actualmente está cubierta la base por la guarnición de oro que forma la parte 
superior del nudo, pero es fácilmente visible en los espacios que la irregular 
forma del recipiente áureo deja. Esta es una afortunada circunstancia que 
debemos, seguramente, a la restauración de la rotura sufrida en el siglo XVIII; 
al pegar el pie de la copa al recipiente superior del nudo, no coincidieron 
absolutamente los centros de ambos elementos, ello ha permitido hacer la 
precedente observación, que es muy importante. El pie de la base sería 
vaciado, quedando como apoyo una corona circular, aunque este extremo 
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no hemos podido comprobarlo; pero figura en las demás copas, tazas o 
cuencos con pie de la época.” 
Siguiendo con la enumeración de detalles físicos sobre el Santo Cáliz de Beltrán 
(1960:54–56) encontramos que: 
“Toda la copa es lisa, al interior y al exterior, sin ningún adorno, excepción 
hecha de una simple línea incisa de corte redondeado, muy regular que corre 
paralela al borde y a escasa distancia de él. Se labró originariamente en un 
nódulo de una sola pieza y mediante un especialísimo trabajo, sin que 
tuviese ningún defecto o irregularidad; ahora se nos presenta con una 
ruptura ostensible aproximadamente por la mitad, quedando dividida en dos 
partes; junto al borde estas dos mitades muestran sendas roturas producidas 
en la misma ocasión, faltando hoy una minúscula porción periférica, entre la 
línea del adorno y el perfil exterior, seguramente lugar donde la copa recibió el 
golpe.” 
 
Ilustración 43: Copa superior del Santo Cáliz de la catedral de Valencia con luz lateral directa de flash de 
cámara de móvil. Se puede apreciar la genuina mancha blanca que caracteriza a la copa. Fotografía: Ana 
Mafé García. Febrero 2017. Cortesía de la catedral de Valencia. 
Beltrán (1960:52–53) expone una imprecisa descripción geológica de la copa de 
la parte superior del Santo Cáliz. Porque no ofrece una clara identificación del 
tipo de piedra en que está tallada la copa. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
200 
 
“Está labrada […], en calcedonia, que es mineralógicamente, un 
conglomerado de cristales submicroscópicos de cuarzo, en una variedad 
llamada cornalina, de color rojo cereza, también conocida con los nombres 
de cornarina o cornerina oriental. Cierto que observando cuidadosamente 
la piedra en que la copa está labrada podríamos aceptar que fuese 
sardónica, o sardonice, que tiene color rojo sanguíneo o pardo; incluso 
presenta en uno de sus lados un amplio listado grisáceo muy parecido al 
del ágata.  
Queremos decir con esto que hasta que un examen técnico, no fácil de hacer 
a simple vista y sin atentar a la integridad de la copa, no demuestre lo contrario, 
podemos convenir en cualquiera de las clasificaciones anotadas, dado el 
estrecho parentesco de las piedras que se indican. Algo podremos deducir 
de un sistema que hay para colorear el ágata, que ya relataba Plinio y que 
se utiliza aún en Oberstein, en la región del Palatinado; consistía en 
sumergir las copas de ágata nativa en aceite, de suerte que cada una de 
ellas lo absorbía desigualmente, luego se hacía hervir en ácido sulfúrico, 
que atacaba y modificaba la materia orgánica que las impregnaba, 
convirtiéndola así en materia colorante.” 
Parece ser que esta coloración en sus capas hizo que fuera descrita por Attilio 
Zuccagni, director del Gabinete de Historia Natural de Florencia, según Beltrán 
(1960:53) como un ónice, bajo el reinado de Carlos IV de España. 
Aunque desde el siglo XV, encontramos descripciones directas sobre el material 
que pudiera conformar el vaso superior, tal cual aparece en el inventario del 
primer rey que ostentó oficialmente su propiedad, Martín I el Humano (1356 – 
1410): 
“«Item.j. calix de VINCLE e calcedoena, lo qual segons se diu fo aquell ab que 
Jhesu Christ consagra la sua Sancta e preciosa sanch lo dijous Sant de la Cena 
...» Inventario del rey Martín l. (fol. 134 v.º)” 
El estado de la cuestión sobre el material de la copa comienza a ser descrito por 
Sales y Alcalá (1736:63–64) en su Disertación histórica, crítica, y expositiva, del 
Sagrado Cáliz de acuerdo con los inventarios que fueron hechos con 
anterioridad. 
En concreto, en el CAPÍTULO VII: COMO EL CALIZ DE PIEDRA AGATA, QUE 
se venera en la Santa Metropolitana de Valencia es aquel mismo, sin 
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controversia, en que Christo Señor Nuestro consagró en la noche de la Cena, 
podemos leer191: 
“[…], el Cáliz […], de Piedra Ágata Cornalina Oriental, lo cual confiesan 
concordes los Lapidarios más insignes, que han investigado con toda 
diligencia, y cuidado su materia determinada. Y con este nombre solo se halla 
en los Inventarios de las Sagradas Reliquias de este Metropolitano Templo. 
[…], Bien sé que muchos autores afirman que es calcedonia, pero no 
acertaron […], sin consultar los Archivos de la Santa Metropolitana. […] El 
color de este Sagrado Cáliz es tan extraño y peregrino, que al volverle, se van 
formando diferentes visos, y surtiendo unas luces al pasar la vista, si bien a la 
primera vista se representa como una brasa de fuego amortiguada, sin 
embargo como es piedra tan hermosa, matizada con diferentes colores, […], 
nadie se ha podido explorar la especie de su principal color, procediendo esto, 
no por intervención del milagro, como juzga el vulgo, sino por la virtud natural 
de la piedra ágata.“ 
En su estudio Beltrán (1960:53) concluye diciendo:  
“La realidad es que, en nuestra opinión, no es espatoflúor, y que la 
composición de calcedonia, con sus variedades, y del ágata, con las 
suyas, es tan parecida, que no vale la pena entablar discusión sobre la 
materia192.”  
Pero ¿por qué se refiere el Dr. Beltrán al espatoflúor?  
Parece ser que todo viene a causa de una disertación entre lo que se conocía 
hasta el momento por vasos Murrinos y la piedra de ágata que se da en la obra 
Theatro critico universal ò Discursos varios en todo género de materias, para 
desengaño de errores comunes, de Feijoo (1781:240): 
“28. Con mucha mas verisimilitud discurren otros que aquellos vasos se 
hacían de una especie de Agata. Y esta opinion me place por tres motivos 
tomados de la descripcion que Plinio hace de ellos. El primero, es la variedad 
de colores, que tenían los vasos Myrrhinos, la qual variedad se encuentra 
en todas, ó en casi todas las Agatas. El segundo, que en parte de ellos se 
observaba alguna transparencia, aunque estos eran los menos apreciados. 
Esta seña es muy propia de las Agatas, las quales, aunque por la mayor parte 
opacas, tienen algunas porciones transparentes. El tercero, que la materia de 
aquellos vasos ofrecía en su aspecto la idea de ser humor coagulado en las 
entrañas de la tierra: Humorem putant sub terra calori densari. Y aunque esta 
                                            
 
191 Transcribimos al español actual para facilitar la lectura del texto. Recordemos que hay una 
parte de este texto fundamentado en Escolano (1610:896). 
192 Nosotras consideramos en esta tesis que discernir la materia de la copa es necesario. 
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representacion es mas propia de los cristales, y de las piedras rigurosamente 
preciosas, y perfectamente diáfanas, en todo el resto de mixtos que tienen la 
textura, y consistencia de piedras, ninguno hay que mas bien ostente el 
encuentro ó mezcla de varios jugos quaxados en las entrañas de la tierra 
que la Agata.”  
Para Beltrán (1960:77) los llamados vasos murrina, realmente son de 
espatoflúor, según fue demostrado por los estudios del British Museum193. De 
ahí que lo descarte como posible proceso de manufactura para la copa superior 
del Santo Cáliz. 
 
Ilustración 44: Copa de espatoflúor. Procedente de Cilicia, en la península de Anatolia. (Ca. 50 – 100 d. 
C.)  British Museum, London. Imagen cortesía del British Museum de Londres. 
                                            
 
193 Se trata de una reevaluación del problema del vaso murrino basado en un estudio del jarrón 
de fluorita de la colección A. Loewental que fue publicado en el Journal of Roman Studies (XXXIX, 
1949, 31 FF.) por Loewental y Harden. Según Harden en su artículo:  Bromehead very kindly 
added a ‘Mineralogical Note’, afterwards elaborated in Antiquity (XXVI, 1952, 65 ff.), apoya el 
punto de vista de que los vasos murrinos eran verdaderamente de espatoflúor.  
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Estas disertaciones prueban las dificultades que presenta una posible 
clasificación de la materia mineral que compone la copa superior del Santo Cáliz.  
En nuestra investigación, por medio de la aplicación del método comparativo 
podemos ir descartando dentro de las variedades de la calcedonia diferentes 
gemas.  
Nuestro siguiente objetivo, una vez sabemos que la copa superior del Santo Cáliz 
es cien por cien judía, es conocer las posibles lecturas de esta copa de bendición 
con respecto a Jesús y su última celebración de Pésaj. Por ello nos remitimos de 
nuevo a la posibilidad que la copa sea de ágata frente y no de ónice pese a que 
ambas tienen su origen en las calcedonias. 
Según el Dr. Beltrán194 el estado de la cuestión sobre el mineral es la siguiente: 
 
Tabla 9: Estado de la cuestión sobre el mineral que conforma el vaso del Santo Cáliz de Valencia según 
Beltrán (1960).  
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A) Definición del mineral que compone la copa superior del Santo Cáliz: 
ágata calcedonia 
Proponemos la siguiente clasificación sobre la base del trabajo del ingeniero de 
minas, mineralogista y académico español don Felipe Naranjo y Garza (1809 – 
1877)195. 
 
Ilustración 45: Tercera subespecie del género cuarzo. Cuarzo Ágata. (Naranjo y Garza, 1863 p. 169). 
Cortesía de la Universidad Complutense de Madrid. 
                                            
 
195 En la obra de Naranjo y Garza (1863:4) fuguran unos apuntes acerca del estado de la cuestión 
de los primeros lapidarios: “La historia natural de Cayo Plinio 2.º el naturalista o el antiguo, que 
nació en Como el año 23 de Jesucristo, y que después de servir en el ejército romano vino de 
gobernador en España, fue traducido en 1624 al castellano por el licenciado en medicina 
Gerónimo de Huerta quien agregó con algunas notas y comentarios. Esta obra importantísima, 
verdadera enciclopedia de cuanto en aquellos apartados tiempos se sabía de las ciencias y las 
artes, contiene en el libro 37, datos muy preciosos acerca de un gran número de minerales, 
muchos de los cuales proceden de la Península Ibérica. Felizmente una gran parte de estos 
minerales han llegado a nuestros días con el nombre primitivo y casi siempre unívoco que 
entonces recibieron.” 
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En su estudio196 establece dos tipos de clasificación de las ágatas: 
concrecionado o grosero. 
Con la finalidad de realizar un estudio definitivo a esta cuestión, en el presente 
apartado vamos a centrarnos en la primera variedad del cuarzo ágata 
concrecionado que comprende las nueve subvariedades que muestra la imagen 
del cuadro. Las cuales vamos a ir enumerando en cursiva y en negrita, con la 
finalidad de que el propio lector o lectora, pueda descartar su filiación directa con 
el material mineralógico que compone el vaso superior del Santo Cáliz según la 
mineralogía moderna. 
1.ª Cornerina o Cornalina: cuando es de un solo color (rojo–granada)  
 
Ilustración 46: Estudio comparativo del color de una gema cornalina expuesta a diferentes temperaturas 
de luz. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Febrero 2017. 
                                            
 
196 Naranjo y Garza (1863:169–170). 
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La gama de colores que puede presentar el vaso superior del Santo Cáliz de la 
catedral de Valencia responde de diferente manera si el vaso está iluminado 
indirectamente o a través de una luz directa.  
 
 
Ilustración 47: Copa superior del Santo Cáliz iluminado indirectamente. Fuente: AVAN. Tratamiento digital 
de la imagen: Crisálida, Valencia. Marzo, 2017. 
Cuanto más indirecta es la luz la tonalidad se vuelve más color madera. Diríamos 
que al reflectarla el color que aparece frente a la vista es el pardo o marrón, 
veteado parcialmente de blanco y ocre. 
Sin embargo, cuando el vaso es iluminado por otro tipo de luz su reflexión 
lumínica responde de otra forma. Se vuelve de color más pardo rojizo, aunque 
no llega a ser de un solo color como es la cornalina. 
Por ello, descartamos la Cornerina o Cornalina como gema principal de la copa.  
Hemos de puntualizar que en la Antigüedad la clasificación de las piedras 
preciosas podía llevar a confusión. Sobre todo, en lo referente a las ágatas que 
estaban muy pulidas, pues debido a sus peculiares características adquirían 
diferentes tonalidades en la refracción de la luz y esta forma de apreciar el color 
conducía a error. 
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2.ª Cachalonga: cuando el color es blanco lechoso y se presenta en cantos 
rodados 
Aunque el vaso superior del Santo Cáliz posee vetas blancas y cuando se lanza 
una luz directa sobre la parte de atrás se aprecie perfectamente el color blanco 
grisáceo, no podemos admitir que el blanco sea la tonalidad imperante en la 
copa. Por tanto, queda descartada la Cachalonga como posible mineral. 
3.ª Ónice: cuando es atigrado o en fajas anchas irregulares, de colores 
claros 
Adjuntamos dos ejemplos visuales de copas en ónice en el presente estudio con 
la finalidad de poder compararlas con el vaso superior del Santo Cáliz. 
 
Ilustración 48: Dos copas realizadas de una sola pieza en ónice procedentes de Asia Menor (Siria). 
Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Febrero 2017. 
Por comparación visual de materiales consideramos que podemos descartar el 
ónice como posible mineral en la talla de la copa superior.  
El motivo no es otro que la transparencia y el color que tiene el vaso superior del 
Santo Cáliz. 
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La apariencia de las vetas en color y definición no presentan una analogía 
suficiente con los diferentes ejemplos de ónice propuestos que poseen diversas 
tonalidades y vetas. 
Por tanto, descartamos el ónice como materia prima en la elaboración de la copa 
Kos Kidush del Santo Cáliz. 
4.ª Sardónice: cuando las fajas son regulares y de color de humo o rojo 
anaranjado 
Creemos que en la Antigüedad el vaso superior del Santo Cáliz pudo ser 
clasificado por la comunidad hebrea como un vaso de sardónice, también escrito 
como sardius197 o sardonyux. 
 
Ilustración 49: Copa superior del Santo Cáliz iluminado indirectamente con luz cálida. Fuente: AVAN. 
Tratamiento digital de la imagen: Crisálida, Valencia. Marzo, 2017. 
Porque como se ha apuntado anteriormente y podemos demostrar, la copa toma 
diferentes tonalidades al ser iluminada con una luz cenital cálida. Pasando de un 
color marrón a un tono veteado que va desde el amarillo, al ocre o al naranja, 
hasta llegar al pardo rojizo. 
                                            
 
197 En nuestro estudio distinguiremos más adelante estas dos gemas. 
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Sabemos que la luz de las velas produce en el cáliz un efecto llama tal cual 
describieron Escolano (1610:896) y Sales y Alcalá (1736:64) en forma de brasa 
de fuego amortiguada.  
Actualmente nos inclinamos a descartar esta clasificación porque con la luz 
natural no hay predominancia de la gama cromática roja. Esta es más bien 
“parda y marrón con vetas blancas”, tal y como la describe Beltrán (1960)198. 
Sin embargo, en este punto insistimos en la creencia de que en tiempos 
pretéritos esta misma copa pudo ser clasificada como un sardius a la luz de las 
velas.  
Por ello, nos reservamos el derecho de apelar a esta denominación en un futuro, 
amparándonos únicamente en que en la Antigüedad ni había ciencia del color 
como la hay hoy, ni una especial formación en la disquisición de gemas, como 
más adelante se explicará en el subapartado La importancia de la luz: el 
metamerismo. 
5.ª Calcedonia: cuando es de forma estalactita o estalagmitica de colores 
blanco lechoso gris de perla o de zafiro y bastante traslucida  
Hemos comprobado que existe el color blanco y grisáceo en la piedra que 
conforma el vaso. Según las pruebas fotográficas realizadas con luz los colores 
predominantes son los pardos. Pudiendo haber un elemento diferenciador que 
lo engloba dentro de esta clasificación de ágatas calcedonias, la transparencia. 
Es complicado, como se está apreciando, hacer una catalogación exacta de una 
piedra que parece contener matices de unas y otras clasificaciones.  
Si nuestra misión consiste en este caso en clasificar el vaso con alguna gema 
preciosa, nos decantamos definitivamente por la piedra de ágata, tal cual lo hizo 
antes Sales y Alcalá (1736) amparándose en los lapidarios más insignes del 
momento. 
                                            
 
198 Ver la Ilustración 52. 




Ilustración 50: Copa superior del Santo Cáliz de la catedral de Valencia con luz día. Detalle de su 
traslucidez. Fotografía de Ana Mafé García. Febrero 2017. Cortesía de la catedral de Valencia. 
Descartamos el resto de las clasificaciones199 de Naranjo y Garza (1863) por no 
corresponder a ninguna de ellas la copa superior del Santo Cáliz. 
Concluimos este subapartado con la clasificación ajustada de una piedra de 
ágata calcedonia, con posibles injerencias de otras piedras silíceas, dado que 
los procesos geológicos de formación de minerales no ocurren siempre en 
compartimentos estancos ni son extrapolables a las fabricaciones sintéticas 
practicadas en laboratorios industriales.  
                                            
 
199 El estudio prodigue con la siguiente clasificación descartada: “6.ª Crisoprasa. Cuando es poco 
traslucida y su color verde–manzana, debido al óxido de níquel. 7.ª Heliotropo. Cuando es casi 
mate de color puerro y con pintas rojas y amarillas intercaladas en la masa.  8.ª Plasma. Cuando 
el color es verde puerro oscuro o ahumado, está dolado de alguna traslucencia, y su fractura es 
o concoide o astillosa. 9.ª Ojo de gato. Cuando el color es blanco–amarillento, la textura 
concrecionada orbicular trasluciente y mezclada fibras de asbesto y amianto.” 




Ilustración 51: Estudio comparativo de gemas ágata procedentes de Asia Menor. Fotografías y montaje: 
Ana Mafé García. Febrero 2017.  
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B) Explicación de por qué esta ágata pudo en la Antigüedad ser 
clasificada como una piedra sardius 
En la obra de Kitto (1845:84) A cyclopædia of biblical literature, se hace una 
observación directa de la procedencia de la piedra de ágata en la Antigüedad a 
través de las referencias a Plinio (23 d. C. – 79 d. C.): 
“We have no evidence that agates were found in Palestine. Those used in the 
desert were doubtless brought from Egypt. Pliny says that those found in the 
neighliourhood of Thebes were usually red, veined with white. […] From 
Pliny we also leam that in his time agates were less valued than they had tevn 
in more ancient times (Hist. Nat. xxxvii. 10).” 
Explica que el ágata que procede de Egipto, de Tebas, solía ser roja con vetas 
blancas. Esta descripción es una alusión directa a un posible lugar de 
procedencia. De hecho, comenta que en época de Plinio (s. I d. C.), las ágatas 
fueron menos valoradas de lo que lo habían sido en tiempos más antiguos. 
Siguiendo con la lectura de Kitto, explica que el ágata (SiO2) es una de las 
numerosas modificaciones bajo las cuales se presenta la sílice, casi en estado 
de pureza, formando el 98 % de todo el mineral. Estas partículas silíceas no 
están dispuestas para dar la transparencia del cristal de roca, sino en una 
sustancia semi prelucida, –a veces casi opaca–, con una fractura resinosa o 
cerosa. Estas descripciones ayudan a comprender por qué tiene este aspecto la 
copa superior del Santo Cáliz. 
Según Kitto, los diferentes tonos de color son producidos por cantidades 
microscópicas de hierro.  Por todo ello, la misma piedra a veces contiene partes 
de diferentes grados de translucidez y de varios tonos de color: 
“The same stone sometimes contains parts of different degrees of 
translucency; and of various shades of colour; and the endless combinations 
of these produce the beautiful and singular internal forms, for which together 
with the high polish they are capable of receiving, agates obtain their value as 
precious stones.” 
Indica que las interminables combinaciones de las bandas coloreadas y las 
trasparencias producen hermosas y singulares formas internas. Si además se 
pule la piedra y se le consigue sacar todo su brillo, las ágatas alcanzan valor de 
piedras preciosas. 
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Hemos comprobado a lo largo de nuestra investigación que los términos ágata, 
cornalina, sardius y sardónice suelen estar sujetos a confusión en el mundo de 
las piedras preciosas.  
¿Cuándo hablamos de sardius, se refiere también al sardónice? ¿Cómo 
podemos distinguir el sardius de la cornalina? ¿Es al sardónice en realidad una 
especie de ónice? Estas preguntas ayudan a explicar la posible clasificación 
errónea que pudieron hacer los hebreos de la copa Kos Kidush de ágata de 
Valencia hace más de dos mil años. 
El sardius y el sardónice, a pesar de la similitud en los nombres, y de que se 
encuentran juntos en algunas referencias citadas, en realidad se refieren a 
diferentes variedades de piedras preciosas, aunque hay que incidir en que 
ambos son tipos de cuarzo microcristalino.  
El sardius es un tipo de cuarzo de calcedonia de color sólido, mientras que 
sardónice es un tipo de ágata con bandas. 
 
Ilustración 52: Réplica de la base del Santo Cáliz realizada en sardónice por Orfebres Piró. (S. XXI). 
Valencia. Colección particular. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Cortesía de Orfebres Piró. 
Como ejemplo hemos propuesto esta imagen que muestra una copia tallada en 
piedra de la base del Santo Cáliz compuesto por sardónice.  
Dependiendo de la pureza de las gemas en la ejecución de los objetos, –tazas, 
copas, vasos o ceniceros–, estos alcanzan un valor más superior.  





Ilustración 53: Comparativa de cualidades entre la piedra de ágata (semi transparente) y la cornalina 
(opaca). Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Mayo 2017. 
La distinción entre el sardius y la cornalina es menos clara a lo largo de la 
Antigüedad.  
Actualmente clasificamos a la cornalina como una calcedonia de tonalidad roja–
parda a naranja, de traslúcida a opaca, coloreada por impurezas de óxido de 
hierro. Al trasluz no es de color homogéneo.  
Enl areeedición contemporánea del Lapidario de Alfonso X el Sabio (2011:90), 
se vincula la cornalina al signo de Capricornio y se explican sus propiedades: 
“La una, que ayuda mucho a los voceros que tienen voz de alguno cuando la 
traen consigo, ca les da esfuerzo para razonar sin miedo, y ayúdales otrosí en 
cómo lo hagan apuestamente. La otra, que es buena para estancar la sangre 
que corre mucho, y mayormente a las mujeres cuando les sale más que no 
debe. Y la tercera virtud es, que presta a los dientes cuando la hacen polvos y 
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la traen sobre ellos, ca los limpia y hácelos claros, y crece la carne en ellos, y 
hace otrosí las encías muy bermejas.” 
Este insigne lapidario no puede ser utilizado como fuente en el presente trabajo 
de investigación porque mezcla en su clasificación diferentes gemas y 
nomenclaturas. Sin embargo, muestra la confusión constante que existe en la 
clasificación y ordenación entre piedras hasta bien entrado el siglo XIX. 
El sardius se ha utilizado tradicionalmente para referirse al ágata calcedonia 
marrón oscuro. Cuanto más oscuro es el tono, más probable es que esa ágata 
calcedonia (la misma en la que está tallada la copa Kos Kidush del Santo Cáliz) 
se clasificara como sardius antes que calcedonia.  
 
Ilustración 54: Estudio de sardo procedente de Asia Menor. Fotografías y montaje: Ana Mafé García. 
Febrero 2017. 
El sardius, el sardónice y la cornalina se han utilizado desde la Antigüedad. En 
concreto tenemos datos que se remontan a la Segunda Dinastía de Egipto (ca. 
2000 a. C.). Los imperios de Grecia y Roma también estaban familiarizados con 
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este material y grababan en ellos camafeos. También hay referencias bíblicas a 
estas gemas.  
Durante el Imperio romano las piedras preciosas grabadas en hueco ofrendadas 
a Marte, el dios de la guerra, eran a menudo tallados en sardius y usadas por los 
oficiales200. 
El vaso superior del Santo Cáliz estaría hoy clasificado como un ágata 
calcedonia de acuerdo con la clasificación de Naranjo y Garza (1863). Sin 
embargo, vistos los textos antiguos relativos a organización y clasificación de 
gemas, es más que posible que en un principio la copa superior del Santo Cáliz 
fuera agrupada en la categoría de los sardios. Uno de los motivos de este error 
podría ser debido a que en la Antigüedad la piedra de ágata que procedía de 







                                            
 
200 “La tercera piedra de Marte ha nombre aquit en arábigo, y en latín cornelina.” (Alfonso X el 
Sabio, 2011, p. 118). “Del sexto grado del signo de Capricornio es la piedra a que llaman alaaquic 
en griego, y en latín cornelina. Esta es de color bermeja que tira ya cuanto a amarillo, y es clara 
y luciente, de manera que la pasa el viso.” (Alfonso X el Sabio, 2011, p. 90). “Aliaza en arábigo, 
y en latín cornelina, es llamada la cuarta piedra de Saturno.” (Alfonso X el Sabio, 2011, p. 116). 
Actualmente se sigue asociando el sardius al planeta Marte probablemente debido a esta 
tradición romana. 
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La piedra de ágata en la Antigüedad era roja como el sardius 
El color de las gemas que estamos tratando (cornalina, sardius, ágata o incluso 
el jaspe rojo, como más adelante veremos) es un tema que no alcanza cuórum 
hasta el siglo XX, cuando la disciplina de la Química se desarrolla por completo 
en los laboratorios y se comienza a estudiar la incidencia de la luz en la Física 
moderna respecto al color.  
De hecho, san Isidoro de Sevilla (ca. 560 – ca. 636) cita el ágata como una de 
las gemas negras en su obra escrita en árabe y latín Etymologiae201.  
Sin embargo, este color no es el único que se le atribuye a lo largo de los estudios 
lapidarios. En el The people’s dictionary of the Bible, de Beard (1847:30) figura 
otro posible color de esta piedra para los antiguos (el verde y el oro). 
“AGATE […]. It is the representative of two words in Hebrew; –one shavoo, is 
used only in relation to the second stone in the third row on the pectoral of the 
high priest (Exod. xxviii. 19) and is explained from an Arabic root, denoting to 
shine, as an ornamental stone resplendent with green and gold colours. 
The other word is Kadkohd, which is found in (Isa. liv. 12). I will moke thy 
windows of agates; and (Ezek xxvii 10) in which place agate is enumerated 
among the merchandise of Syria. This lost word comes from a root which 
signifies to sparkle and was considered by Jerome to be jasper; and hence, 
from the value of that stone, costly goods of any kind.” 
La prueba de estas continuas confusiones al color la encontramos en el pasaje 
de (Is 54, 12). Con el fin de explicar la dificultad que entrañaba en la Antigüedad 
saber exactamente que era ágata vamos a comparar este mismo versículo citado 
en seis textos: uno hebreo y cinco bíblicos: 
HEB: “ י ִּ֤ ְדֹכד   ְוַשְמת  ַּֽ ְך כ  י  ַתַ֔ ְמשֹׁ ְך ש  י  ּוְשָעַרַ֖ ” 
NAS202: “[..] your battlements of rubies, and your gates [..]” 
KJV: “[..] thy windows of agates, and thy gates [..]” 
                                            
 
201 Ver el Ch. XVI on Stones and Metals de Isidore of Seville (2006:325). 
202 Corresponde a la New American Standard Bibles. Es la versión más fácil de usar y 
comprensible para la lectura de los textos antiguos en que se escribió la Biblia. Combina el texto 
de la versión King James y la New American Standard Bibles con los léxicos griego y hebreo. 
Bible Study Tool (2017). 
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INT203: “[..] will make of rubies your battlements and your gates [..]” 
NAB204: “I will make your battlements of rubies, your gates of carbuncles, and 
all your walls of precious stones.” 
BIB205: “[..] haré tus almenas de rubíes, tus puertas de cristal y todo tu contorno 
de piedras preciosas”  
La palabra ágata hasta dos veces aparece como la traducción de kadkod o rubí, 
siempre asociada a una tonalidad roja.  
En un versículo de (Ez 27,16): 
HEB: “ ת ּובּוץ   ד ְוָראמֹֹׁ֣ ּו ְוַכְדכַֹׁ֔ ְך׃ ָנְתנַ֖ ָֽי  ְזבֹוָנ  ְבע  ”  
NAS: “[..] fine linen, coral and rubies.” 
KJV: “[..] and fine linen, and coral, and agate.” 
INT: “[..] fine coral and rubies paid your wares [..]” 
NAB: “Edom traded with you, so many were your products, exchanging garnets, 
purple, embroidered cloth, fine linen, coral, and rubies for your wares.” 
BIB: “Edom comerciaba contigo por la abundancia de tus productos: entregaba 
topacio, púrpura escarlata, brocados, lino fino, corales y rubíes, a cambio de 
tus mercaderías.” 
Dos veces es traducida206 directamente del hebreo shebo:  
(Ex 28, 19). “[…] en la tercera, un ágata, una cornalina y una amatista; […]” 
(Ex 39, 12). “[…] en la tercera, un ágata, una cornalina y una amatista; […]” 
En la Library de Oxford, en Inglaterra hemos hallado uno de los estudios más 
importantes realizados sobre la Sagrada Escritura a través de la Encyclopӕdia 
                                            
 
203 Es Nuevo Testamento interlineal griego – español, que recoge el Textus Receptum y la versión 
Reina–Valera (RV) en inglés. Texto que ha sido ampliamente explicado a lo largo del presente 
estudio. 
204 Biblia en idioma inglés alojada en la página del Vaticano. Vatican (2002). 
205 Es la traducción argentina de 1990 en español, alojada en la página del Vaticano. 
(28/03/2017). Biblia (1990).  
206 En este caso hemos transcrito los versículos de la Biblia en español del Vaticano. Biblia 
(1990). 
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Biblica que puede dar luz a estas dos cuestiones tan fundamentales expuestas: 
el color y la posible confusión. 
En este amplio estudio realizado entre los años 1899 y 1903, se incluyen casi 20 
millones de entradas con mención de las diversas ortografías de cada palabra 
referenciadas al texto masorético207, a la Septuaginta (diferenciando cada uno 
de los manuscritos antiguos más importantes) y a otras versiones antiguas. Sus 
fuentes son, entre otras, la Enciclopedia Católica, la Encyclopædia Britannica 
(9th Edition), la Jewish Encyclopedia o la International Standard Bible 
Encyclopedia. 
En la misma y, a través del estudio metódico que llevan los propios editores en 
el artículo de STONES (PRECIOUS)208, podemos demostrar cómo la piedra 
ágata podía ser considerada según los antiguos rabinos como una gema de color 
rojo y ser confundida con el odem209 hebreo (sardius).  
Las características físicas con respecto al color rojo que ofrece la copa superior 
del Santo Cáliz cuando es iluminada a luz de vela o antorcha implicaría que la 
gema pudo ser tratada como un sardius y no como un ágata desde el momento 
en que se decidió realizar su talla a contra veta para darle forma de copa. 
En Cheyne y Sutherland Black (1903:4811) en el epígrafe dedicado al pectoral 
del sumo sacerdote210 del Templo se codifica una clasificación basado en los 
colores y a los conceptos claro frente a opaco que probablemente utilizaron los 
hebreos (ca. 700) para la organización de las gemas. 
Por este motivo vamos a desarrollar más adelante y con detenimiento un 
apartado específico sobre el estado de la cuestión acerca del primer lapidario 
hebreo: el pectoral del sumo sacerdote. 
                                            
 
207 Proviene de la palabra masora que significa según la (RAE): “Doctrina crítica de los rabinos 
acerca del texto hebreo de la Biblia, para conservar su genuina lectura e inteligencia”.  
208 Cheyne y Sutherland Black (1903:4799–4812). 
209 La gema odem (אדם) significa “rojo, rojizo o de brillo rojizo”. Es interesante conocer que esta 
palabra se escribe con las mismas letras que el nombre del primer humano formado por Yahveh: 
Adam (אדם). 
210 Figura religiosa histórica que desapareció en el siglo I. 
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Forma de clasificar los minerales en la Antigüedad hebrea 
Los antiguos rabinos no tenían conocimiento de los elementos constitutivos de 
estos minerales tal y como podemos entenderlos hoy. Por lo tanto, no podían 
ordenarlos en géneros y especies como actualmente hace la geoquímica 
moderna. 
En la obra de Ramírez Vázquez (1972:99–122) en el Capítulo VII: Factores que 
intervienen en la percepción visual, se habla del brillo y de la percepción de las 
formas plásticas. Comenta que: “El brillo es la sensación producida en el ojo 
humano, a causa de las diferencias de luminancia de los objetos iluminados o 
luminosos”. Pudiendo considerar dos clases de brillo: 
Brillo directo, que es el brillo procedente de un manantial lumínico, por ejemplo, 
una vela encendida. 
Brillo reflejado, se produce cuando los cuerpos reflejan en su superficie la 
luminancia recibida, por ejemplo, el agua del río o la nieve. 
Resulta por tanto muy difícil constatar los conceptos claro y opaco como 
parámetros científicos en la clasificación de gemas, dado que es el propio ojo 
quien procesa la información en cada ser humano.  
“El ojo humano solo percibe la luminancia o, mejor dicho, las diferencias de 
luminancia entre los objetos circundantes. Y al efecto de la luminancia sobre el 
órgano de la visión le denominaremos brillo”. Es decir, que la luminancia puede 
definirse con magnitudes físicas fundamentales (flujo lumínico, temperatura, 
etc.), mientras que el brillo es en realidad un efecto o sensación de esa 
luminancia. 
Por tanto, en las clasificaciones de la Antigüedad, el factor humano era 
determinante para distinguir el brillo. 
De hecho, las enumeraciones de minerales que encontramos en la Torah podían 
responder simplemente a clases y variedades, según sus cualidades visibles, 
que probablemente fueran:  
1. Piedras transparentes – Sin color o sin rojo, amarillo, azul, etc. 
2. Piedras brillantes de las mismas variedades. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
221 
 
3. Piedras semi transparentes o translúcidas de las mismas variedades. 
4. Piedras opacas de las mismas variedades, o abigarradas. 
5. Sellos de piedra. 
De este modo, las piedras similares se pondrían en una clase (transparentes, 
opacas, etc.) en un primer momento, luego al manipularlas y debido a sus 
cualidades –unas serían más finas que otras, debido a sus diferencias químicas, 
más duras o blandas, etc.–, podrían ser de nuevo reubicadas, y finalmente, otras 
se distinguirían al momento a través del sentido de la vista. 
Esta posible explicación de la forma antigua de catalogar las piedras hace pensar 
que muchas de ellas fueran confundidas por sus similitudes en los colores. Y de 
ahí creemos surge la dificultad de establecer un único consenso. 
Queremos hacer en este punto una mención especial sobre la concepción de los 
colores en el Antiguo Testamento con la intención de situarnos frente a la época 
de la clasificación de la copa de bendición y su momento histórico.  
Para los judíos el conocimiento de los colores poseía una connotación simbólica 
desde tiempos ancestrales debido a sus propias creencias: 
(Gn 9, 12–13). “Dios añadió: «Este será el signo de la alianza que establezco 
con ustedes, y con todos los seres vivientes que los acompañan, para todos 
los tiempos futuros: yo pongo mi arco en las nubes, como un signo de mi 
alianza con la tierra.” 
El arco iris es el signo de la Alianza Eterna que Dios establece con todos los 
seres vivientes que hay sobre la tierra después del diluvio.  
(Gn 9, 17). “Dijo Dios a Noé, es el signo de la alianza que establecí con todos 
los mortales».” 
En el trabajo de Kemp (2000:279) sobre la “ciencia del color” en el desarrollo y 
estudio de la actividad artística, el propio autor explica la gran dificultad que ha 
presentado el análisis del color y su clasificación a lo largo de los siglos: 
“Si hay algo en lo que están de acuerdo casi todos los escritores sobre el 
color, desde la época de Aristóteles hasta el día de hoy, es que el color, 
según se ve en la naturaleza, presenta una desconcertante variedad de 
variaciones caleidoscópicas, fugaces y fluctuantes: y casi infinitamente 
escurridiza cuando intentamos atraparlas en una malla regular de 
categorías científicas. Hasta las cambiantes percepciones y representaciones 
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del espacio parecen positivamente estables y consistentes comparadas con lo 
esquivo de la visión del color. Este carácter esquivo surge tanto de la 
complejidad de los fenómenos que nuestro mecanismo sensorial traduce 
como color, como de la flexibilidad, relatividad y variabilidad del mismo 
sistema perceptivo al intentar hacerse una idea estable del color en un 
contexto dado. La misma persona puede véase y describir el mismo fenómeno 
físico de forma diferente en diferentes contextos ópticos, mientras que 
diferentes estímulos físicos pueden verse como idénticos en diferentes 
circunstancias. La falta de un vocabulario del color sobre el que se esté de 
acuerdo dentro de cada lengua y de una a otra refleja estos problemas. Por no 
decir nada de los trastornos comunes de la visión del color, que van desde la 
insensibilidad a él a deficiencias relativamente menores. […]” 
Según Boase (1870:82) los estudiosos eruditos del hebreo arcaico tenían 
dificultades en sus traducciones para determinar los colores exactos a los que 
las palabras del Antiguo Testamento se referían. El Dr. Boase argumenta que 
los judíos como pueblo nómada en inicio, probablemente no tenían suficientes 
conocimientos científicos acerca de los colores para cerrar una clasificación 
definitiva. De alguna forma carecían de una concepción clara de las diferencias 
entre los colores. Puede que esto los llevase a una falta de precisión en el 
lenguaje de la Torah que ha cristalizado en confusiones a la hora de especificar 
gemas. 
Es probable que no distinguieran entre los colores primarios y los secundarios. 
Y que tampoco tuvieran nombres para marcar los diferentes tonos de cada color. 
Probablemente se satisfacían con llamarlos brillantes o apagados, luminosos u 
oscuros.  
Esta falta de percepción de las cualidades refractivas de la luz sobre las gemas 
podía acarrear distintas formas de clasificar las piedras preciosas en la 
Antigüedad sin lugar a duda. Sobre todo, si se trató de clasificar un ágata tan 
particularmente fina y traslúcida como la que conforma el vaso superior del Santo 
Cáliz.  
Con el fin de justificar esta suposición presentamos a continuación un estudio 
acerca de la luz y de la forma en que la piedra de ágata reacciona ante la misma 
que demostraría, con la ayuda de la física refractiva, este posible error de 
clasificación.  
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La importancia de la luz: el metamerismo211 
Creemos que hace más de dos mil años existió una confusión cuando se clasificó 
la piedra mineral de la copa Kos Kidush del Santo Cáliz. Probablemente fue 
debido a la luz y a su comportamiento físico sobre la piedra pulida.  
Para explicar el porqué de este motivo hemos querido exponer una gema de 
ágata tallada transversalmente a la luz del sol del mediodía.  
 
Ilustración 55: Diferentes ágatas iluminadas con la luz de medio día, del atardecer, directa e indirecta. 
Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Marzo 2017. 
                                            
 
211 Este apartado está contrastado con la experta en óptica doña Esther Santillana Reinoso, 
colegiado en Óptica n.º 8950 del Colegio Nacional de Ópticos Optometristas. Así como por la 
Dra. María Gómez responsable del Laboratorio del Departamento de Historia del Arte, experta 
en color entre otras muchas materias como la pintura al fresco, la restauración de cartapesta, la 
pintura quemada, etc. 
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El resultado de iluminar las piedras de ágata con diferentes origina cambios en 
la forma de percibir el color del objeto, en este caso de la gema. 
La temperatura de la luz es fundamental a la hora de percibir los colores. El 
fenómeno que genera esta realidad se le denomina metamerismo. 
 
Ilustración 56: Ejemplo de la temperatura de la luz, la fuente lumínica y el color resultante. Elaboración: 
Ana Mafé García. 
Por tanto, el conocer este fenómeno de iluminancia, permite plantear una 
situación real que pudiera haber tenido la copa superior del Santo Cáliz a la hora 
de ser clasificada en el pasado. Es decir, en función de la temperatura de fuente 
de luz a la que fue alumbrada cómo pudo ser catalogada la primigenia pieza de 
mineral que sirvió para tallar la copa Kos Kidush. 
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En la obra Técnicas y aplicaciones de la iluminación de Fernández Salazar y 
Landa Amezúa (1992:9–11) revela que la temperatura del color es una “guía 
informativa de la apariencia del color”. La equivalencia práctica entre apariencia 
de color y temperatura de color ha quedado determinada convencionalmente 
según la siguiente tabla: 
APARIENCIA DE COLOR TEMPERATURA DE COLOR (K) 
Cálida < 3.300 K 
Intermedia 3.300 – 5.000 K 
Fría (luz día) > 5.000 K 
 
Ilustración 57: Equivalencia entre apariencia de color y temperatura del color en kelvin. Elaboración: Ana 
Mafé García. 
A medida que aumenta el nivel de iluminación, también lo hace la temperatura 
del color. “La capacidad de reproducción cromática de los objetos iluminados con 
una fuente de luz se caracteriza por medio del índice de rendimiento del color 
(IRC)”. 
El manual de luminotecnia de Ramírez Vázquez (1972:36) apunta que “la 
radiación luminosa es aquella que, al ser captada por el ojo humano, produce 
sensación de visión”. La longitud de onda212 y la velocidad de propagación, son 
las dos características físicas fundamentales que las distinguen de las demás 
radiaciones. 
En cualquier texto para estudiantes referido a la luminotecnia se presentan las 
principales características físicas de la luz: 
a) Reflexión. (Se produce cuando una superficie devuelve la luz que incide 
sobre ella). 
                                            
 
212 El ojo humano percibe entre 390 milimicras que se corresponde al color violeta (milimicra o 
nanómetro es la millonésima parte de un milímetro) y 700 milimicras en color rojo. Fuera de estos 
límites la sensibilidad del ojo humano tiende hacia cero sin que podamos decir con certeza los 
límites exactos en que dicha sensibilidad es nula. 
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b) Refracción. (Se manifiesta cuando los rayos de luz quedan modificados 
al pasar de un medio a otro – v. gr. las gafas de vista: del aire al vidrio y 
de este al aire–y, en su trayectoria al atravesar un cuerpo según su 
densidad). 
c) Absorción. (Se refiere al flujo luminoso que absorbe un objeto cuando se 
produce la reflexión sobre el mismo)213. 
d) Transmisión. (Existe cuando los rayos luminosos traspasan cuerpos 
transparentes). 
e) Difusión. (Depende de la rugosidad del objeto que reflexiona y transmite 
la luz, a partir de la misma se produce un esparcimiento de la luz en 
todas direcciones) 
Es de entender que en el siglo I no existían teóricos físicos que argumentaran 
sobre los fundamentos físicos de la luz. De hecho, no es hasta 1678 cuando 
Christian Huygens (1629 –1695) elabora su tesis sobre la base de tratar “la luz 
como un fenómeno ondulatorio que se transmite a través de un medio llamado 
éter214”. 
El fenómeno ondulatorio de la luz se desarrolla a partir de James Clerk Maxwell 
(1831–1879) con la unificación de la electricidad, el magnetismo y la luz como 
manifestaciones distintas de un mismo fenómeno. 
En nuestro estudio vamos a presentar diversos ejemplos de ágatas, ónices y 
cornalinas iluminadas con diferentes fuentes de luz. El motivo es constatar el 
fenómeno del cambio de color en las gemas según son iluminadas por una luz 
cálida, una luz intermedia y una luz fría. 
                                            
 
213 “En el fenómeno de reflexión de la luz, no todo el flujo luminoso que incide sobre los cuerpos 
se refleja; una parte de este flujo luminoso queda absorbido en mayor o menor proporción según 
los materiales componentes de cada cuerpo. Por lo tanto, los fenómenos de reflexión y de 
absorción están íntimamente ligados. La consecuencia más interesante del fenómeno de 
absorción es el color de los cuerpos. Si el cuerpo es de color blanco, quiere decir que al incidir 
sobre él la luz blanca, la refleja enteramente, sin haber absorción; por el contrario, los cuerpos 
negros absorben por completo la luz blanca, sin haber reflexión y si es de color gris, parte de la 
luz blanca es reflejada y parte absorbida. Un cuerpo es, por ejemplo, de color rojo a causa de 
que absorbe todos los colores que componen la luz blanca, excepto el rojo, que refleja.” (Ramírez 
Vázquez, 1972, p. 71). 
214 Pardo Ruíz, Gutierrez Grigelmo y Sanchez–Cambronero Caraballo (2008:1). 




Ilustración 58: Luz día (5.000 K) imagen de arriba y luz ultravioleta (azul) imagen de bajo. Fotografía y 
montaje: Ana Mafé García. Junio 2017. 
Comenzamos por las ágatas y piedras iluminadas bajo radiación ultravioleta, en 
cuarto oscuro. La radiación ultravioleta presenta distintos tipos de fluorescencia, 
demostrando cómo la longitud de onda de la luz ultravioleta (400 nm) dota a las 
gemas de tonos azulados, pudiendo distinguirse diferentes composiciones.  
La fluorescencia que emiten los cuerpos inorgánicos no responde al mismo 
espectro de color que el material orgánico. Las piedras veteadas quedan más 
evidentes por el material de su composición (SiO2), mientras que otras gemas 
más uniformes en su estructura quedan oscurecidas (la cornalina, por ejemplo). 




Ilustración 59: Luz de tungsteno o iluminación doméstica convencional (2.700 – 3.000 K). Bajo, luz de 
velas (1.000 – 1.850 K). Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Junio 2017. 
La iluminación cenital con luz cálida ofrece otra visión cromática sobre las 
gemas. Tal y como puede observarse en la fotografía superior realizada con luz 
de tungsteno. 
La luz de las velas torna a la piedra de ágata situada en una posición central en 
una tonalidad rojiza, traslúcida y cálida. Esta coloración es propia de la 
iluminación realizada con velas de cera y llama natural. 
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Sin embargo, la prueba definitiva que explica visualmente el cambio de color del 
ágata entre luz día y luz vela, la brindamos a continuación con la toma de 
fotografías de una ágata oriental (la más semejante a la composición del vaso 
superior del Santo Cáliz) en diferentes posiciones.  
Un primer montaje realizado con luz día y fondo neutro en color morado. Y una 
segunda serie con la misma piedra de ágata en cuarto oscuro e iluminada con 
una llama de vela. 
 
Ilustración 60: Luz día (5.000 K) iluminando a esta ágata procedente de Asia, la más similar en 
composición al vaso superior del Santo Cáliz de Valencia. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Junio 
2017. 
Los montajes lumínicos pueden hacer creer que se trata de diferentes objetos 
fotografiados, sin embargo, puede apreciarse que en realidad es la misma gema, 
la misma muestra, sometida a diferente temperatura lumínica. 




Ilustración 61: Luz de vela (1.900 K) iluminando la misma ágata procedente de Asia. Fotografía y montaje: 
Ana Mafé García. Junio 2017. 
En la obra del rabino Jacob Meldula (1813:1) se expone la necesidad del uso de 
las velas para seguir con los preceptos que manda la Tradición:  
“Noche de 14 de Nisan luego despues de Harbit se buscará el Hamets que en 
su jurisdicion e todos los lugares que uzan de servirse del, aun en los buracos: 
y escombraran con vela de cera, y no a la luz de torcha, ni a luz de la Luna, 
y Sol, […]” 
En este pasaje escrito en los albores del siglo XVIII se distinguen hasta cuatro 
fuentes distintas de luz: vela de cera, antorchas, la luz de la Luna y del Sol. Sin 
duda, el uso de la luminaria del siglo I entre las familias judías la tarde del Séder 
y la noche de Pésaj no podía ser otro que el de las velas y los candiles. 
Hemos buscado en todas las hemerotecas y colecciones fotográficas de la 
ciudad de Valencia una imagen realizada al vaso superior del Santo Cáliz que 
pudiera acercarse a la luminaria en velas o antorchas del siglo I  
El Cabildo Metropolitano nos ha cedido gentilmente una fotografía realizada en 
la misma Capilla del Santo Cáliz, a tenor de que una televisión local fue a grabar 
un documental sobre la historia la reliquia. Estando allí también el Dr. 
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Rodríguez215, comentó la posibilidad de iluminar con un foco cenital de luz 
incandescente (2.800 K, luz cálida)216 la copa superior.  
El resultado ofrece una imagen muy reveladora de lo que pudo ser en origen la 
percepción de la copa de bendición en el siglo I.  
Comparamos el mismo objeto a diferente luz y se confirma nuestra tesis. 
 
Ilustración 62: Santo Cáliz de Valencia. Cortesía del Cabildo Metropolitano de Valencia. 
Como punto final a este apartado hemos consultado los estudios más relevantes 
del momento para poder llegar a una clasificación exhaustiva de ambos 
                                            
 
215 Presidente del Centro Español de Sindonología en Valencia. 
216 Se consideran lámparas de luz cálida a todas aquellas que ofrecen un color por debajo de 
los 3500 º K, ofrecen tonos rojizos, amarillos y anaranjados. 
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minerales (el sardius y la ágata), amparada en los trabajos de investigación de 
los más insignes expertos en gemología. 
La presentación de esta tabla se ofrece para facilitar la apreciación de los 
matices que diferencian ambas gemas en la actualidad.  Consideramos que este 
formato es la mejor manera de dejar constancia sobre la gran dificultad que 
supondría su distinción en la más remota Antigüedad hebrea.  
Nos basamos en los estudios de Henn y Milisenda (2006), Jolyon y Katya Ralph 
(1993), Lazzarelli (2010), O’Donoghue (2006), Schumann (2001) y Thomas  
(2009). 
SARDIUS ÁGATA 
Una variedad o 
tipo217: 
Calcedonia, que es 
una variedad de 
cuarzo 
Una variedad o 
tipo218: 
Calcedonia, que es una 
variedad de cuarzo 
Fórmula química SiO2 Fórmula química SiO2 
Tratamientos del sardius219 Tratamientos del ágata 
El color puede ser aligerado por 
tratamiento térmico. 
Actualmente muchas ágatas se tiñen con 
procesos de inmersión, calentamiento y 
precipitado para obtener colores más intensos. 
Propiedades físicas del sardius Propiedades físicas del ágata 
Dureza de 
Mohs220 
6.5 a 7 
Dureza de 
Mohs221 
6.5 a 7 
Densidad222 2,58 a 2,63 Densidad223 2.60 a 2.64 
Calidad de la 
hendidura224 
Ninguna 







                                            
 
217 Henn y Milisenda (2006:6). 
218 Henn y Milisenda (2006:6). 
219 Lazzarelli (2010:7). Hervé Nicolas Lazzarelli (1964) es un reputado gemólogo suizo. Se 
graduó en 1998 como gemólogo del AIGS (Instituto Asiático de Ciencias Gemológicas) en 
Bangkok y luego asistió a la clase de formación de diamantes en bruto de Harry Oppenheimer 
en Johannesburgo el mismo año. En 2000 obtuvo su certificado de experto lapidario en el SENA 
(Servicio Nacional de Aprendizaje) en Popayán, Colombia, donde también enseñó gemología y 
desarrolló la primera versión del BlueChart como ayuda didáctica. Actualmente su trabajo es 
utilizado como material de consulta por The Gemmological Association of Great Britain (Gem–A) 
y el Swiss Gemmological Institute el (SSEF). 
220 Lazzarelli (2010:7). 
221 Schumann (2001:132). 
222 Henn y Milisenda (2006:6). 
223 Schumann (2001:132). 
224 Schumann (2001:126). 
225 Schumann (2001:132). 









Fractura226 Concoide Fractura227 Desigual 
Propiedades ópticas del sardius Propiedades ópticas del ágata 
Índice de 
refracción228 
1.535 a 1.539 
Índice de 
refracción229 
1.530 a 1.543 
Carácter 
óptico230 
Uniaxial / + Carácter óptico231 Uniaxial / + 
Birrefringencia232 0,008 a 0,010 Birrefringencia233 Hasta 0,004 
Pleocroísmo234 Ausente Pleocroísmo235 Ausente 






Bandas de diferentes 
colores. Los colores son 
generalmente pálidos, 
aunque variados. Los 
colores naturales son 
verdes, amarillo, rojo, 
marrón rojizo, blanco y 
blanco azulado, entre otros. 
Las hay con bandas 
blancas.240  
Transparencia241 Translúcido, opaco Transparencia 
Translúcido, opaco242 
Traslúcido243 







                                            
 
226 Thomas (2009:95). 
227 Schumann (2001:132). 
228 Lazzarelli (2010:7). 
229 Lazzarelli (2010:7). 
230 Henn y Milisenda (2006:6). 
231 Henn y Milisenda (2006:6). 
232 Henn y Milisenda (2006:6). 
233 Schumann (2001:132). 
234 Schumann (2001:126). 
235 Schumann (2001:132). 
236 Schumann (2001:126). 
237 Schumann (2001:132). 
238 Henn y Milisenda (2006:6). 
239 Thomas (2009:95). 
240 O’Donoghue( 2006:310). 
241 Henn y Milisenda (2006:6). 
242 Henn y Milisenda (2006:6). 
243 O’Donoghue (2006:310). 
244 Thomas (2009:95). 
245 Jolyon y Katya Ralph (1993–2017). 
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Agregado fibroso a 
grano 
Tendencia249 Agregado microcristalino 
Tabla 10: Elaboración: Ana Mafé García a partir de la información detallada en las referencias a pie de 
página. 
Este estudio evidencia el gran obstáculo que supondría hace más de dos mil 
años la identificación cierta de estas dos gemas preciosas. Es impensable en la 
Antigüedad una observación tan específica y científica como la actual.  
Como se constata, únicamente por medio del estudio de las propiedades 
refractivas y de la birrefringencia se consigue realizar una catalogación separada 
de las mismas. Pues el resto de las propiedades presentadas en la tabla 
prácticamente son todas coincidentes. 
 
Ilustración 63: Estudio de ágata iluminada al trasluz directa del sol en dos diferentes posiciones. En el 
medio la piedra de sardo iluminada directamente por el sol. Ambas piezas son procedentes de Asia 
Menor. Fotografías y montaje: Ana Mafé García. Febrero 2017. 
Prueba de esta realidad es la imagen que presentamos a continuación en la que 
se comparan a luz día una piedra de sardius y un ágata. 
                                            
 
246 Henn y Milisenda (2006:6). 
247 Jolyon y Katya Ralph (1993–2017). 
248 Henn y Milisenda (2006:6). 
249 Schumann (2001:132). 




Ilustración 64: Estudio visual comparando la copa Kos Kidush en ágata (por medio de una fotografía de 
IHC) con una piedra de ágata y una de sardo procedentes ambas de Asia Menor. Iluminada con luz 
directa del sol del mediodía el ágata se torna marrón y el sardo más rojo. Fotografías y montaje: Ana Mafé 
García. Febrero 2017. 
 
Ilustración 65: Estudio visual comparando la copa Kos Kidush en ágata (por medio de una fotografía de 
IHC) con una piedra de sardo procedente de Asia Menor. Iluminada con luz indirecta de la tarde, el sardo 
se torna más marrón que rojo. Fotografías y montaje: Ana Mafé García. Febrero 2017. 
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La talla de la piedra de la copa Kos Kidush responde a un sardius 
Hemos buscado en varias colecciones y museos la forma en que se tallaba la 
piedra de ágata en la Antigüedad con la finalidad de saber si el tratamiento de 
esta piedra en origen fue considerado como el labrado de una piedra ágata o, 
por el contrario, como el de un sardius. 
Se ha investigado a través de los importadores de gemas que hay en Valencia, 
una de las más importantes canteras de extracción de mineral de ágata en el 
mundo ubicada en Brasil250. Desde donde se nos ha explicado que el corte 
habitual de esta gema responde desde siempre a poner en valor aquello que 
más define y es más sobresaliente en ella: su forma de ojo y sus aguas. 
 
Ilustración 66: Ejemplo de talla de ágata en la actualidad. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. 
Diciembre 2017. 
                                            
 
250 Esta información la proporcionó el responsable de la tienda Mundo Arte, Afric Art en Valencia. 




Ilustración 67: La forma peculiar de ojo de ágata hace a la piedra reconocible. Fotografía y montaje: Ana 
Mafé García. Diciembre 2017. 
La forma de tratar el mineral en origen determina su apariencia una vez la pieza 
está definitivamente tallada. Por tanto, el decidir el tipo de corte en la cantera –a 
veta o a contra veta–, da como resultado final una u otra apariencia al elemento 
que se trabaja a cincel. 
En la Antigüedad cuando se tallaban las gemas de piedra de ágata se ponía en 
valor la belleza de las formas de agua251. Según el estudio de sus propiedades, 
                                            
 
251 Ver el Anexo III.  
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el ver reflejados elementos ilusorios en la piedra eran parte de la singularidad de 
tener objetos pétreos labrados en ágata.  
Presentamos diferentes ejemplos de piezas talladas en ágata con la finalidad de 
que pueda observarse la diferencia existente entre la forma del corte de piedra 
realizada en la copa Kos Kidush del Santo Cáliz y la apariencia que adquieren 
estas otras copas realizadas en los albores del siglo I. 
De hecho, el aspecto físico de la copa superior del Santo Cáliz es totalmente 
diferente a las piezas que hemos podido estudiar en los diferentes fondos 
museísticos consultados. 
 
Ilustración 68: Copa de ágata. Imperio romano. (S. I –II).  British Museum, Londres. Tratamiento digital de 
la imagen: Crisálida, Valencia. Cortesía del British Museum. 
Este ejemplo que proponemos era la forma habitual que adquiría una copa 
cuando era labrada en ágata. El corte de la gema determinaba unas aguas en 
forma de ojo que le daban un aspecto característico, fácil de reconocer. 
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Las copas de ágata talladas siguiendo la veta se clasificaban fácilmente como 
tales por su apariencia tan propia de su geoda.  
El siguiente ejemplo propuesto responde a la copa realizada en el siglo II antes 
de nuestra Era. Está clasificada en The J. Paul Getty Museum de Los Angeles 
como piedra ágata procedente de Irán. 
 
Ilustración 69: Copa de Ágata. (Siglo II a. C.). Medidas: 9.7 × 7 cm (3 13/16 × 2 ¾ in.). A la derecha se 
presenta iluminada con luz cenital directa, tomando el ágata tonos rojos. The J. Paul Getty Museum, Los 
Ángeles. Tratamiento digital de la imagen: Crisálida, Valencia. Imágenes cortesía del The J. Paul Getty 
Museum. 
En la imagen puede verse cómo la copa adquiere diferentes tonalidades en 
función de la luz que recibe. Cuando es indirecta, la tonalidad de la piedra es de 
color marrón. En cambio, cuando es iluminada con luz cenital, su color, al igual 
que ocurre con la copa Kos Kidush de la catedral de Valencia se transforma en 
tonos rojizos. 
Estas copas eran tan apreciadas en la Antigüedad porque cada pieza resultaba 
única, irrepetible y extraordinaria por su singular belleza. 
El corte de la piedra –a veta o contra veta– es definitorio del aspecto exterior que 
otorga el ágata a la copa es el responsable del resultado final. Por ello, a partir 
de una geoda hemos querido recrear una imagen de lo que pudo ser la forma de 
tallar en piedra la copa superior del Santo Cáliz. 




Ilustración 70: Diferentes ejemplos de geodas actuales. Responden al tipo de corte en donde se pone en 
valor la forma de ojo de la piedra de ágata. Colección particular. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. 
 
Ilustración 71: Ejemplo de corte en una piedra actual de ágata. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. 
Tratamiento digital de la imagen: Crisálida, Valencia. Marzo 2017. Cortesía de Mundo Arte, Afric Art en 
Valencia. 





Ilustración 72: Comparación de las copas de ágata talladas entre los siglos I – II a. C. en la zona de 
Oriente Medio. Arriba dos copas antiguas de ágatas con cortes en donde se pone en valor la forma de ojo 
de la piedra de ágata. A la izquierda dos imágenes (por delante y por detrás) de la copa Kos Kidush del 
Santo Cáliz tallada como si fuera sardius. Montaje: Ana Mafé García. Tratamiento digital de la imagen: 
Crisálida, Valencia.  
Se evidencia que el aspecto exterior de la copa del Santo Cáliz de la catedral de 
Valencia no responde al semblate de una copa realizada en ágata tal cual se 
hacía en la Antigüedad. Hay una intención cierta en la elección de la veta del 
corte para no dar al vaso un aspecto de aguas ni de “ojo” como vemos en otros 
vasos de la época. 
Gracias al estudio de este otro motivo tan palpable, el corte de su fisionomía en 
forma de recipiente de piedra preciosa y no de ágata, junto con los expuestos 
con anterioridad acerca de la luz, consideramos que esta copa en origen pudo 
ser clasificada como una copa Kos Kidush en odem, es decir, una copa de 
bendición de sardius. 
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1.4.4 Estado de la cuestión acerca del primer lapidario hebreo: el pectoral 
del sumo sacerdote 
En este apartado vamos a tratar de definir si en la Antigüedad hebrea tanto el 
ágata como el sardius, tenían algún tipo de significado relevante. 
Para ello, nos vamos a centrar de nuevo en fuentes hebreas que ayuden a 
entender el porqué de hacer un Kos Kidush en ágata (o sardius). 
Los hebreos clasifican el ágata como una piedra preciosa según Cohen de Lara 
(1648:5): 
 
Ilustración 73: Descripción del significado de ágata escrito en hebreo, griego, latín y castellano antiguo. 
(Cohen de Lara, 1648, p. 5). Cortesía de la Université de Lausanne, Suiza. 
A priori presuponemos que para los hebreos debe de tener un significado más 
profundo que el mero hecho de ser preciosa. Pues, como se ha explicado 
anteriormente, la tradición judía se fundamenta en el pasado y en la cosmogonía 
religiosa del rito y los símbolos desde tiempos muy pretéritos. 
En este punto podemos señalar el Pentateuco como el primer catálogo 
mineralógico de Oriente Medio. Su contenido se atribuye a la figura de Moisés 
como se ha explicado ya. Dicho lapidario se refiere en concreto al pectoral del 
pontífice Aarón que estaba adornado con doce piedras preciosas colocadas en 
cuatro series o filas. Las cuales procedían de una relación de gemas que se 
enumeran en el Éxodo. 
Según la clasificación de Brehm (1883:i) en su obra Historia Natural. La 
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NOMBRES HEBREOS NOMBRES VULGARES   
Odem Cornalina  
Phitdch Topacio 
Bareketh Esmeralda  
Nophech Rubí 
Saphir Zafiro 
Jahalom Diamante (2) 
Leschem Jacinto  
Schebo Ágata 




Tabla 11: Nombres hebreos y vulgares de las piedras del pectoral del sumo sacerdote del Templo de 
Jerusalén. Fuente: (Brehm, 1883). Elaboración: Ana Mafé García. 
Esta primera acepción de nombres vulgares la hemos cotejado con otras 
investigaciones encontrando diferencias en la nomenclatura y en la clasificación 
de las piedras. Por ejemplo, en esta tabla figura el ágata, sin embargo, el sardius 
no. 
En la obra Explanatory Catalogue of the Proof–impressions of the Antique Gems 
de Prendeville (1841:vii–viii) se muestra el porqué del desacuerdo en la 
traducción de la primera fila del pectoral respecto a la cornalina versus el sardius: 
“Though the Bible mentions, in different places, the names of the several 
precious stones known to us, yet antiquaries and commentators disagree 
as to the correctness of our translation of the original names; for instance, 
the translators of our authorised version say, the first row of stones in the 
breastplate of the high priest consisted of a sardius, a topaz and a 
carbuncle; while others say, they were a cornelian, a topaz, and an emerald.” 
Los anticuarios (tratados en el texto más como coleccionistas que como expertos 
lapidarios) pensaban que esta piedra era una cornalina. Sin embargo, las 
versiones de las traducciones autorizadas de los textos sagrados la citan como 
un sardius. 
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Consultando la Biblia (1990) encontramos que la palabra ágata aparece hasta 
en cuatro ocasiones en todo el texto. Dos veces en el Éxodo y dos en el 
Apocalipsis de San Juan252. 
En el Éxodo la significación de la piedra está relacionada directamente con el 
nombre de una de las tribus de Israel, sin especificar su correspondencia: 
(Ex 28, 15–20). “También harás el pectoral del juicio de Dios, trabajado 
artísticamente y confeccionado de la misma manera que el efod. Lo harás de 
oro, de púrpura violeta y escarlata, de carmesí y de lino fino reforzado. Deberá 
ser cuadrado y de doble paño, de un palmo de largo y otro de ancho. Lo 
guarnecerás de piedras preciosas, dispuestas en cuatro hileras: en la primera 
habrá un jaspe rojo, un topacio y una esmeralda; en la segunda, un rubí, un 
zafiro y un diamante; en la tercera, un ágata, una cornalina y una amatista; y 
en la cuarta, un crisólito, un lapislázuli y un jaspe verde. Todas ellas estarán 
engarzadas en oro. Las piedras serán doce en total, como los nombres de 
los hijos de Israel, y cada una llevará grabado el nombre de una de las 
doce tribus, como se graban los sellos.”  
(Ex 39, 9–14). “El pectoral era cuadrado y de doble paño, de un palmo de largo 
y otro de ancho. Lo guarnecieron de piedras preciosas dispuestas en cuatro 
hileras: en la primera había un jaspe rojo, un topacio y una esmeralda; en la 
segunda, un rubí, un zafiro y un diamante; en la tercera, un ágata, una cornalina 
y una amatista; y en la cuarta, un crisólito, un lapislázuli y un jaspe verde. Todas 
ellas estaban engarzadas en oro. Las piedras eran doce en total, como los 
nombres de los hijos de Israel, y cada una llevaba grabado el nombre de 
una de las doce tribus, como se graban los sellos.” 
Hemos señalado el jaspe rojo porque en la edición de la Biblia del Vaticano, el 
sardius es traducido como jaspe rojo. 
                                            
 
252 (Ex 28, 19). “[…] en la tercera, un ágata, una cornalina y una amatista; […].” (Ex 39, 12). “[…] 
en la tercera, un ágata, una cornalina y una amatista; […]” (Ap 4, 3). “[…] una piedra de jaspe y 
de ágata. Rodeando el trono, vi un […].” (Ap 21, 19). “[…] de zafiro, el tercero de ágata, el cuarto 
de esmeralda, […].” 




Ilustración 74: Sumo sacerdote de Israel con los utensilios del Templo de Jerusalén, entre los que 
destaca la Menorá. Pentateuco de Ratisbona, Baviera. Manuscrito. (Ca. 1300). (The Regensburg 
Pentateuch. Five Scrolls, Haftarot, Job, Jeremiah 2:29, 8:12; 9:24; 10:15; Masorah magna and parva). 
Imagen cortesía del Museo de Israel, Jerusalén. 
En Jeremias (1980:73) se reafirma la vinculación entre las doce piedras 
nombradas y el pectoral del sumo sacerdote del Templo.  
“Para el culto del templo se exigía también la mejor calidad de madera, vino, 
aceite, trigo e incienso. Hasta de la India se hacían venir telas para las 
vestiduras del sumo sacerdote en el día de la expiación; las doce joyas de su 
pectoral eran las piedras más preciosas del mundo.” 
Según Prigent253 en su obra Commentary on the Apocalypse of St. John 
(2004:616–617) la lista de piedras preciosas del pectoral que figura para los 
primeros cristianos en el Antiguo Testamento es nombrada en tres ocasiones y 
no en dos como se ha visto hasta el momento.  
Dos veces para describir el pectoral del sumo sacerdote en (Ex 28, 17–20 y Ex 
39, 10–12) y una tercera vez, en la profecía de Ezequiel contra el rey de Tiro en 
la traducción griega.  
                                            
 
253 Pierre Prigent, doctor en Teología, es un historiador y erudito bíblico. Fue profesor en la 
Facultad de Teología Protestante en Estrasburgo y asistente de Oscar Cullmann en la Facultad 
Teológica Protestante de París. 
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(Ez 28, 13). “Estabas en Edén, el Jardín de Dios, recubierto de piedras 
preciosas de todas las especies: sardius, malaquita y diamante, crisólito, 
ónix y jaspe, zafiro, topacio y esmeralda. Llevabas adornos labrados en oro 
y encajes preparados para ti el día en que fuiste creado.” 
El Dr. Prigent en su obra realiza un exhaustivo trabajo de interpretación del 
Apocalipsis. Afirma que hay dependencia literaria entre los dos textos, pues ocho 
de los doce nombres de piedras que se encuentran en la lista del Antiguo 
Testamento griego coinciden254 en el libro del Apocalipsis.  
Además, argumenta que existen buenas razones para pensar que los vínculos 
entre ambos textos son más estrechos si añadimos a la investigación el 
Tárgum255 con los pasajes del (Ex 28 o 39)256. 
Llegados a este punto, hemos de recordar que el Apocalipsis fue escrito con 
posterioridad a la cena del Séder de Jesús, por lo que en todo caso podríamos 
presentar la lista de los doce hijos de Israel que está superpuesta en el Tárgum, 
en la lista de piedras y la distribución del pectoral.  
Con esto nos remitimos a que es necesario realizar una revisión de las fuentes 
para poder identificar correctamente el significado de la piedra de ágata y del 
sardius, pues ambas son una de las gemas vinculadas a las tribus de Israel que 
componían el pectoral del sumo sacerdote del Templo de Jerusalén. 
En A Biblical and Theological Dictionary: Explanatory of the History, Manners, 
and Customs of the Jews, and Neighbouring Nations, estudio realizado por 
                                            
 
254 En la nota 28 de su texto Prigent (2004:616–617) afirma que la lista “contenida en el texto 
Masorético tiene solo 9 piedras. La intervención del traductor griego muestra que la lista de 12 
piedras era bien conocido y algo normativo”. Nosotras hemos comprobado que en la Biblia del 
Vaticano se nombra hasta 210 ocasiones el número doce, frente a los 428 veces que figura el 
número siete. Sin embargo, pese a la significación del número 12 y habiendo consultado 
diferentes textos, no podemos afirmar con total seguridad que realmente fueren doce las gemas 
que aparecen en todos los textos más antiguos. 
255 Tárgum (singular: targum, en hebreo: תרגום) eran paráfrasis habladas, explicaciones y 
ampliaciones de las Escrituras judías realizadas por los rabinos empleando en el lenguaje común 
de los oyentes, que por aquel entonces era el arameo. Parece ser que en los primeros siglos de 
nuestra Era el hebreo se utilizaba poco más que para la escolarización y la adoración. 
Actualmente se le da el sentido de: traducción de la Biblia hebrea en arameo. Jewish 
Encyclopedia.com. 
256 Las doce tribus de Israel con las doce puertas de la Jerusalén celestial. 
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Watson y Bangs (1837:179–180) encontramos que en la definición de 
BREASTPLATE or PECTORAL la siguiente matización: 
“The names of these stones and that of the tribe engraven on them as also their 
disposition, position on the breastplate are usually given as follows but what 
stones really answer to the Hebrew name is for the most part very 
uncertain.” 
Se insiste de nuevo en este diccionario bíblico y teológico que es complicado 
lanzar a priori una filiación acerca de los nombres hebreos porque hace falta un 
estudio a fondo. 
Por ello, hemos convenido presentar la investigación realizada por el Dr. Charles 
William Boase (1828 – 1895), académico inglés. En su trabajo257 dedicado a los 
estudios físicos y las descripciones geológicas de la ciencia Teológica hemos 
hallado una completa disertación acerca de las diferentes acepciones que 
reciben las piedras y su vinculación directa con las doce tribus de Israel. 
“It is a matter of much interest to know positively which of the gems these were, 
because doubtless each stone was in its physical qualities a symbol of 
the social quality that did or ought to have characterized the Patriarch and 
the Tribe whose name it bore; and consequently the spiritual 
characteristic of the corresponding Leader and Tribe of the spiritual Israel, 
[…]: for, looking on true specimens of them might facilitate the discerning of the 
symbolism of each, or, at least, preserve from foolish conclusions concerning 
them. But although much learning has been exercised on the question, the 
result is very unsatisfactory […].” 
Explica la importancia de conocer el nombre de las piedras que conforman el 
pectoral para conocer las características espirituales correspondientes al guía de 
cada tribu.  
Se confirma en este texto nuestra suposición sobre la siguiente cuestión. Nada 
está realizado al azar en la elaboración de la copa Kos Kidush de catedral de 
Valencia, empezando por el propio mineral elegido para la talla porque la piedra 
en la que está compuesta tiene una lectura más profunda que la que pudo 
deducir Beltrán (1960:53) en su estudio:  
                                            
 
257 Boase (1870:92–96). 
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“[…] que la composición de calcedonia, con sus variedades, y del ágata, 
con las suyas, es tan parecida, que no vale la pena entablar discusión 
sobre la materia.”  
El Dr. Boase realiza una comparación entre todos los escritos conocidos que se 
refieren a las doce piedras. Explica que los nombres en griego de la Septuaginta 
y en el latín de la Vulgata, son de difícil conexión con los nombres hebreos si no 
se realiza un trabajo de comparación y búsqueda de fuentes. Siguiendo un 
exhaustivo sistema de investigación señala que los antiguos apreciaban 
enormemente las gemas preciosas por sus características físicas, así como por 
su translucidez, reflexión de luz, su color, su dureza, por la posibilidad de 
pulimentarlas o de ser grabadas, entre otras bondades. 
Abrimos de nuevo un paréntesis en nuestra investigación para subrayar que 
Boase (1870:93) cita textualmente las características físicas que cumple la copa 
Kos Kidush del Santo Cáliz de Valencia (traslúcida, refleja la luz, tiene color, es 
dura y está muy pulida) como características esenciales de aprecio en la 
Antigüedad: 
“There can be no question, but that the ancients esteemed stones because 
of their translucency, or reflection of light, or colour, or hardness that bore 
a high polish, or toughhardness that fitted them for being engraved, and for 
being used as signets.” 
Recordemos en este punto la dificultad que ha entrañado la organización de las 
diferentes catalogaciones de minerales que se han ido copilando en los 
subapartados anteriores para, finalmente, establecer la piedra ágata como 
origen del material de la copa Kos Kidush, sin renunciar a la errónea clasificación 
de sardius. 
En Boase (1870:93) se confirma la necesidad de seguir profundizando en esta 
cuestión porque especifica que la nomenclatura más primitiva no tiene por qué 
coincidir con la Mineralogía moderna: 
“That the stones to be used in the High priest’s vestments were to be of good 
quality, of the class and colour indicated by name, there can be no doubt, but 
the name then used did, most probably, not point to all the varieties of the 
substance ascertained by modern Mineralogy to exist.” 
Por ello continúa su estudio haciendo referencia a las piedras preciosas que se 
citan en el 2.º libro de Crónicas, en referencia al rey David, en Isaías y en 
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Ezequiel, como se ha visto anteriormente, donde aparecen continuamente los 
nombres de las gemas, pero no en el mismo orden. 
El Dr. Boase toma los textos de la Vulgata (A.V), la Septuaginta, los textos de 
Flavio Josefo (37 d. C. – ca.100 d. C.) y el Apocalipsis, copilando en una tabla 
toda la información de los nombres de las piedras en las distintas fuentes 
consultadas, con el siguiente resultado: 
 
Tabla 12: Nombres de las diferentes piedras preciosas comparadas con las doce tribus y el Apocalipsis de 
San Juan. Fuente: (Boase, 1870, p. 94). Cortesía de la Universidad de Oxford, Reino Unido. 
La única diferencia que encontramos entre los nombres de la primera y segunda 
columna –además de la colocación de algunas piedras– es que en la primera 
(Latin Vulgate – AV) se nombra el Diamante, y en el segundo aparece la 
Crisolita258.  
Es mucho mayor la disparidad entre los nombres de la primera (Latin Vulgate – 
AV) y la última columna (Apocalipsis o Libro de la Revelación), pues el primer 
listado nombra al Carbunclo, Diamante, Ligure, Ágata y Ónix, mientras que el 
Apocalipsis cita a la Calcedonia, Sardonyx, Crisolita, Crisoprasas y Jacinto. 
                                            
 
258 Su nombre en griego significa piedra dorada. 
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Sin embargo, en la tabla presentada encontramos dos posibles filiaciones de la 
piedra que conforma la copa Kidush de la catedral de Valencia con dos de las 
doce tribus de Israel en función del texto de Boase. 
Hemos consultado una traducción de Flavio Josefo realizada por William 
Whiston en 1737, The Complete Works of Flavius Josephus, en el Libro V: The 
Wars Of The Jews Or The History Of The Destruction Of Jerusalem, se cita en el 
Capítulo 7 el lugar en que figura a la piedra de sardius y el ágata en el pectoral. 
En una reedición más moderna de la obra de Whiston (2008:73) se apunta que:  
“These stones, however, stood in three rows, by four in a row, and were inserted 
into the breastplate itself, and they were set in ouches of gold, that were 
themselves inserted in the breastplate, and were so made that they might not 
fall out low the first three stones were a sardonyx, a topaz, and an emerald. 
The second row contained a carbuncle, a jasper, and a sapphire. The first of 
the third row was a ligure, then an amethyst, and the third an agate, being 
the ninth of the whole number. The first of the fourth row was a chrysolite, the 
next was an onyx, and then a beryl, which was the last of all. Now the names 
of all those sons of Jacob were engraven in these stones, whom we 
esteem the heads of our tribes, each stone having the honor of a name, in 
the order according to which they were born.” 
Flavio Josefo indica que el orden de las piedras corresponde al orden del 
nacimiento de los hijos de Jacob que conformaron los nombres de las doce 
tribus. 
En la Tabla 14, se presume que esta piedra podría estar ligada a la tribu de 
Benjamín. Esto pudiera significar que el dueño legítimo de esta copa de ágata 
pudiera provenir de esta misma tribu, por ejemplo.  
Aunque si ahondamos en la historia hebrea, tras la muerte de Salomón y la 
separación de las tribus de Israel, finalmente, la tribu Benjamín se queda junto 
con la de Judá, formando la Casa de Judá. La filiación de Jesús de Nazaret 
proviene de los de Judá según los evangelios. 
Pero en nuestro estudio queremos profundizar acerca de la piedra de ágata y del 
sardius dentro de la cosmovisión judía de la época en que se pudo utilizarse la 
copa Kos Kidush de la catedral de Valencia, para conocer todas sus posibles 
lecturas en el contexto hebreo del siglo I. 
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A) El ágata y la tribu de Manasseh 
Si seguimos nuestro estudio a través del camino trazado en Boase (1870:96), 
tenemos que la filiación del ágata responde a la tribu de Manasseh. 
 
Ilustración 75: Nombres de las diferentes piedras preciosas comparadas con las doce Tribus y la Vulgata. 
Fuente: (Boase, 1870, p. 96). Cortesía de la Universidad de Oxford, Reino Unido. 
Esta unión se explica en Boase (1870:101–102) y la traducimos íntegramente 
con la finalidad descubrir el sentido simbólico que podía tener esta piedra para 
un hebreo del siglo I: 
“8. – Ágata. Heb. Sh’voh. Griego, Achates. Mencionado en (Ex 28, 19; Ex 39, 
12), – pero no en (Ap 21). Su nombre hebreo deriva probablemente de Sheba, 
de donde las piedras preciosas eran traídas a Tiro (Ez 27, 22) 
El ágata se compone principalmente de esa dura clase de sílex llamada 
calcedonia, pero con la adición de otras variedades de sílex, mezcladas o 
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dispuestas en capas alternas, planas o esféricas, como la amatista, el jaspe, el 
heliotropo y el ópalo. Está relacionada con la cornalina, pero generalmente 
tiene una mayor variedad de colores. 
Si esto puede ser aceptado como correcto, y si podemos suponer que en ella 
el nombre de Manasés fue grabado, […] El ágata señalaba, tal vez, la belleza 
permanente de las virtudes sociales: la exposición de una buena medida de 
diversas cualidades, sin ninguna característica prominente.” 
Para seguir nuestra línea de investigación hemos tomado de nuevo el estudio de 
distintos textos y enciclopedias hebreas para poder tener un nivel más profundo 
de lectura.  
Entre ellas destacamos la definición que se realiza de la piedra de ágata en la 
Jewish Encyclopedia de Gerson B. Levi  (2002–2011) donde figuran dos 
entradas para la palabra referenciadas directamente a los textos sagrados y a la 
literatura rabínica: 
“• Biblical Data: 
A precious stone mentioned four times in the Authorized Version of the 
Bible259—twice as the translation of kadkod (Isa. liv. 12, Ezek. xxvii. 16), and 
twice of shebo (Ex. xxviii. 19, xxxix. 12). The Agate derives its name from the 
place where it was first found—the banks of the river Achates in Sicily; but it is 
not confined to that locality, being met with in many parts of the world. It 
occurs near the ancient Chalcedon, in Asia Minor (whence the name 
“chalcedony”), as the white Agate. The sard (brown), carnelian (red), onyx 
(white and black), and sardonyx (white and red) are other varieties of the 
same mineral. Delitzsch, “Hebrew Language”, 36, connects shebo with the 
Assyrian shubu (“the shining”). 
• In Rabbinical Literature: 
According to Samuel bar Naḥmani (B. B. 75a), two angels, Gabriel and Michael, 
discussed in heaven the meaning of kadkod (Agate), occurring in Isa. liv. 
12:2: “And I will make thy windows of agates [  ְדֹכד ַּֽ  One maintained that this ”.[כ 
precious stone is identical with beryl, while the other thought it to be a 
jasper. Whereupon God intervened with a paronomasia, saying: “Kadkod will 
contain both [  ת ּובּוץ ְדֹכ   ְוָראמֹֹׁ֣ דְוכ  ּו  ְך׃ ָנְתנַ֖ ָֽי  ְזבֹוָנ   According to others, the ”.[ְבע 
discussion took place between the Palestinian amoraim Judah and Ezekiel, 
sons of R. Ḥiyya; see also Pesik. R. xxiii., and Midr. Teh. lxxxvii.” 
                                            
 
259 Se refiere en este caso a la Biblia del Rey Jacobo o Versión Autorizada del Rey Jacobo. Se 
trata de una traducción al inglés de la Biblia realizada en el año 1611. Esta obre tuvo un gran 
número de seguidores entre las posteriores traducciones al inglés del texto bíblico, y también 
ejerció mucha influencia sobre la literatura inglesa en general.    
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En la información del texto bíblico esta definición coincide en la mención de las 
cuatro veces que figura el ágata en la Versión Autorizada del Rey Jacobo, en 
inglés (KJV).  
Explica que la raíz hebra de la palabra shebo viene del asirio shubu que significa 
el brillante. 
Comenta además que proviene de Sicilia y la antigua Calcedonia. Explica que 
según el color tiene diferentes nombres, cosa que igualmente sostiene la 
literatura rabínica. 
En ambas acepciones se incide en la dificultad de su significado260 pues parece 
ser que la posibilidad de confundir el ágata con otra piedra (berilio o jaspe rojo) 
se da desde el 700 a. C. según el profeta Isaías. Cuando el jaspe rojo es tratado 
como sardius en el texto del Apocalipsis. 
Según Franz Delitzsch (1813–1890) –profesor de teología en la Universidad de 
Leizpig261, gran experto en la lengua hebrea y gran defensor de la cultura y la 
religión judaica– en su obra Lengua hebrea, al igual que Gerson B. Levi (2002–
2011) conecta shebo con el asirio shubu, cuyo significado como se ha 
mencionado es el brillo, el resplandor. 
Pudiera ser que, en tiempos de Jesús, la significación simbólica del ágata tuviera 
que ver con su efecto de brillar y reflejar la luz o estuviera simbolizando por su 
etimología el significado del efecto de brillar, es decir, ser luz. 
Esta línea la siguen los estudios etimológicos de la Strong’s Exhaustive 
Concordance262, donde figura que la palabra ágata, proviene de una raíz sin uso, 
probablemente idéntica a la de shabah a través de la idea de subdivisión en 
destellos, con significado de llama, de brillar. En esta acepción se relaciona 
directamente con la palabra hebrea shabiyb que significa llama. 
                                            
 
260 En The natural history of the Bible de Harris (1820:5) también se especifica este problema de 
semántica: “The translators of the bible have in Isa. Liv. 12 and Ezek. Xxvii. 16, given the 
same word to quite a different Stone.” 
261 Entre otras alemanas. 
262 Bible Stuies Tools (2017). 
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En caso de que Jesús pudiera haber escogido un Kos Kidush elaborado en 
piedra para transmitir su enseñanza, tal vez la copa Kos Kidush del Santo Cáliz 
de Valencia tallada en ágata hubiera sido una elección como copa de bendición 
para ser utilizada por él como símbolo de su Nueva Alianza en la celebración de 
su Pésaj. 
Repasando las palabras con que se definió en diferentes ocasiones, este 
versículo del Evangelio de San Juan (Jn 8,12) pudiera ser la mejor explicación 
sobre el lugar donde residía su Divinidad: 
Texto Bizantino: “παλιν→Otra vez ουν→por lo tanto αυτοις→a ellos ο→el 
ιησους→Jesus ελαλησεν→hablo λεγων→diciendo εγω→Yo ειμι→soy/estoy 
siendo το→la φως→luz του→de el κοσμου→mundo ο→el 
ακολουθων→siguiendo εμοι→a mí ου→no μη→no περιπατηση→caminará 
alrededor εν→en τη→la σκοτια→oscuridad αλλ→sino εξει→tendrá το→la 
φως→luz της→de la ζωης→vida.” 
RV 1909: “Y hablóles Jesús otra vez, diciendo: Yo soy la luz del mundo: el que 
me sigue, no andará en tinieblas, más tendrá la lumbre de la vida.” 
RV 1960: “Otra vez Jesús les habló, diciendo: Yo soy la luz del mundo; el que 
me sigue, no andará en tinieblas, sino que tendrá la luz de la vida.” 
Biblia Vaticano 1990: “Jesús les dirigió una vez más la palabra, diciendo: «Yo 
soy la luz del mundo. El que me sigue no andará en tinieblas, sino que tendrá 
la luz de la Vida».” 
Justo antes de la cena de Pésaj que comienza en el Evangelio de San Juan en 
el Capítulo 13, las palabras que se recogen de Jesús son las siguientes: 
(Jn 12,46) “Yo soy la luz, y he venido al mundo para que todo el que crea en 
mí no permanezca en las tinieblas.”  
Podemos concluir este apartado comentando que en los tiempos primitivos de la 
tradición mosaica oral existía una vinculación etimológica de la piedra ágata con 
un significado claro en la tradición judía: la luz. 
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B) Nuevos datos que confirman que la copa Kos Kidush de la catedral 
de Valencia era considerada como sardius 
Esta clasificación del pectoral del sumo sacerdote del Templo de Jerusalén que 
vamos a presentar, según las fuentes judaicas consultadas, obedece a un 
sistema basado en el estudio del color y de la forma en que en la Antigüedad se 
ordenaban las piedras preciosas.  
Es una muestra de labor sistemática y de investigación rigurosa, basada en el 
conocimiento de la tradición rabínica que figura en la Encyclopedia Biblica. 
 
Ilustración 76: (Cheyne y Sutherland Black, 1903, p. 4811). Cortesía del Trinity College – University of 
Toronto, Canadá. 
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Para la entrada de STONES (PRECIOUS), encontramos dos paralelismos 
fundamentales entre dos gemas del pectoral referidas al color rojo que obedece 
a estudios muy solventes, como ya se ha comentado. 
“Sebo. RED AGATE. Red: opaque striped. 
Odem. RED JASPE. Red: opaque. SARD. Red: dull.” 
Hemos explicado esta posibilidad de 
confundir las gemas a través del 
subapartado sobre los efectos de la luz en la 
piedra que compone el vaso. 
Si el sardius, según esta clasificación es un 
rojo apagado, y el ágata, es un rojo opaco 
rayado; significa que ambas gemas pueden 
entrar en el mismo espectro de colores 
rojizos en los que se clasifican.  
Según hemos indicado, hay características 
físicas de la luz que dependen del ojo de 
quién los mire. En Ramírez Vázquez 
(1972:99–122) se explica que el ojo humano 
como órgano es un “factor que interviene en 
la percepción visual del brillo”. 
La forma con la que se describe la copa 
superior del Santo Cáliz en el siglo XVII, 
como brasa de fuego amortiguado, Escolano 
(1610:896) obedecería a la descripción red 
dull, es decir, del sardius. 
Según las pruebas efectuadas en el 
laboratorio sobre las gemas, la luz cálida de 
las antorchas y velas de la Antigüedad pudo 
hacer que la piedra de ágata al ser iluminada 
por las llamas cambiando su color, fuera 
clasificada como un verdadero sardius.  
Ilustración 77: Detalle del pectoral del Sumo Sacerdte. 
Pentateuco de Ratisbona, Bavaria. Manuscrito. (Ca. 
1300). (The Regensburg Pentateuch. Five Scrolls, 
Haftarot, Job, Jeremiah 2:29, 8:12; 9:24; 10:15; 
Masorah magna and parva). Cortesía del Israel 
Museum en Jerusalén, Israel. 
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C) El sardius y la tribu de Judá 
Por su apariencia física creemos que la copa Kos Kidush de la catedral de 
Valencia en la Antigüedad fue clasificada como una piedra de sardius (odem en 
hebreo). 
Según el trabajo de Boase (1870:97), podemos llegar a entender la profunda 
simbología que representa para los judíos esta gema de tonos rojos263 tan 
singular: 
“Sardius. Heb. Ohdem; Greek, Sardion. Mentioned in (Ex 28,17; Ex 39, 10; Ez 
28, 13; Ap 21, 20) where it is the sixth of the series. It is said to have been a 
rich red stone, probably the variety of oriental chalcedony, called red 
Carnelian from its resemblance to flesh, and which is feebly translucent, 
exhibiting the colour of blood. If so, it was a Silex mineral, its beauty 
constituted by the soft brightness of its colour, and its value greatly increased 
by its suitability – from its being tough as well as moderately hard – for 
laborious cutting: most of the finer works of the ancient engravers having been 
executed in Carnelian. 
If this may be accepted as correct, and if we may assume that on it the name 
of Judah (Praise Gen 24, 35 – see also his blessings Gen 49, 8–12; Deut 33, 
7) was engraved, the Sardius pointed, perhaps, to the abiding beauty of the 
rule of Love, i.e. the rule of God (see Red, p. 86)264: a symbolism confirmed 
by a signet having been the emblem of rule in ancient times (2 Kings 21, 8; Dan 
6, 16; Hag 2, 23).” 
Si este fuera el caso, que la copa de bendición en origen aun siendo de ágata 
hubiera podido ser confundido por su color a la luz de las velas con una piedra 
                                            
 
263 Hemos adaptado en la transcripción la numeración y los Libros Sagrados a la lengua 
española. 
264 En Boase (1870:86) se explica el significado del color rojo: “Red, the colour of blood (scarlet 
at first, but soon dimmed to crimson), and of the rays of the solar spectrum that contain the 
greatest power of causing heat, is therefore, probably, the symbol of spiritual life, as indicated 
in its chief energy, the manifestation of Love. Physical and spiritual health have a certain 
resemblance and ought to go together (3 Jno. ver. 2); correspondingly, as a ruddy complexion is 
a pleasing token of health –For the life of the flesh is in the blood, Lev. xvii. 11– implying strength, 
and activity in using it (1 Sam. xvi. 12) so, Red is the symbol of that pleasing token of spiritual 
health, the exhibition of good works as the fruit of Love –one of the beauties of holiness. If 
so, the colour of Scarlet, called for to be used in ornamenting the Tabernacle, symbolized the 
beauty of the manifestation of Love: for as the Church praises the exhibition of purity and 
beneficence in the Bridegroom (Song v. 10), so would He have the same beauty in the Bride.”  
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similar llamada odem265, el significado de la pieza no estaría vinculado a la luz, 
sino a otro mensaje más trascendente y fundamental si cabe. 
Diríamos en este caso que Jesús estaría utilizando una copa que representaría 
la tribu de su propia descendencia, es decir, la tribu de Judá.  
 (Lc 2, 4–5). “[…] José, que pertenecía a la familia de David, salió de Nazaret, 
ciudad de Galilea, y se dirigió a Belén de Judea, la ciudad de David, para 
inscribirse con María, su esposa, que estaba embarazada.”  
Vemos una vez más que la información de la genealogía de Jesús en los 
evangelios siempre está ligada a través de José con la tribu de Judá.  
Pero, si nos retrotraemos históricamente a las palabras que Jesús pronuncia el 
día de la celebración de su última cena de Pésaj cuando, según la tradición, pudo 
tener entre sus manos esta copa Kidush de la catedral de Valencia. El marco 
conceptual que expresa es el siguiente:  
(Jn 15, 9–10). “Como el Padre me amó, también yo los he amado a ustedes. 
Permanezcan en mi amor. Si cumplen mis mandamientos, permanecerán en 
mi amor, como yo cumplí los mandamientos de mi Padre y permanezco en su 
amor.”  
La significación de la regla del Amor está claramente aludida en estas palabras 
de Jesús. Al leerlas, consideramos que no es necesaria una interpretación por 
parte de terceros para poder entender este mensaje de Amor266. Hay una filiación 
directa entre lo que pronunció durante la cena, frente a la mesa de Pésaj –que 
queda recogido en el Evangelio de San Juan–, y la copa de bendición de odem.  
Hay una doble extensión simbólica de Kos Kidush de la catedral de Valencia que 
se relaciona íntimamente en la figura de Jesús. El odem representa su propia 
tribu, la de Judá y la regla del Amor. El color rojo que caracteriza tanto el ágata 
como el sardius, a su vez personifica el símbolo de la vida espiritual, la belleza 
de la manifestación del Amor, la expresión de las buenas obras fruto del Amor.  
                                            
 
265 Variedad de calcedonia, débilmente traslúcida, del color de la sangre, mineral de sílice, de 
suave brillo, de dureza moderada. 
266 Nota de la autora: Figura la palabra Amor en cursiva y mayúscula porque en el contexto en 
que la empleamos significa una antonomasia de Dios, de su fuerza. 
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¿No podría ser esta la misma simbología hebrea que tuviera en origen la copa 
de bendición que actualmente conforma el vaso superior del Santo Cáliz de la 
catedral de Valencia? 
No es baladí suponer que este vaso pudiera haber sido catalogado en la 
Antigüedad como un odem (sardius), porque el marrón –con todas sus 
tonalidades y matices–, se obtiene a partir de una mezcla de tres colores: rojo, 
amarillo y negro.  
Teniendo en cuenta que la luz de velas era la fuente lumínica de la época, su 
apariencia sería como la describiera Escolano (1610:896) y cien años después 
Sales y Alcalá (1736:64) “una brasa de fuego amortiguada”, fácilmente 
identificable con un odem, como ya se ha comentado en apartados anteriores. 
 
 
Ilustración 78: Superposición de dos fotografías del vaso superior del Santo Cáliz. Bajo el cáliz con luz 
natural (5.000 K), encima el vaso totalmente iluminado con luz cálida (2.900 K). Fuente: Fotografías 
cedidas por AVAN. Tratamiento digital de la imagen: Crisálida, Valencia. 
Por tanto, confirmamos que la gema del vaso superior del Santo Cáliz, siendo 
una variedad de calcedonia con toda probabilidad pudo haber sido considerada 
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como un odem en la Antigüedad. Teniendo en cuenta que actualmente tanto el 
ágata como el sardius son clasificados como una variedad de calcedonia. 
La posibilidad de que fuera considerada como un odem conduciría a poder ubicar 
esta copa de bendición entre las manos de Jesús de una forma más especial 
aun si cabe. Porque estaríamos hablando de un material que define la dualidad 
humana y divina de Jesús. La primera a través de su propio linaje con la casa de 
David y con la tribu de Judá. La segunda, por medio de su excelso mensaje de 
la regla del Amor. 
La otra opción de significado que pudiera presentar el vaso, en caso de haber 
sido considerada en la antigüedad rabínica como un verdadero sebo (ágata) 
desde el principio, se une al concepto de brillar, de ser luz. 
Ambas posibilidades se aúnan en esta venerada copa de bendición: la luz y el 
amor. Dos léxicos perfectamente vinculables al testimonio de vida de Jesús. 
La copa Kos Kidush de la catedral de Valencia es una pieza concebida por y 
para hebreos, realizada para usos y fiestas judías. No es una copa más de la 
vajilla diaria, ni un cuenco realizado al azar por un artesano. Es un objeto con 
una gran programación simbólica desde el momento mismo en que se escogió 
la primitiva geoda para darle forma. 
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1.4.5 Posible procedencia de la copa Kos Kidush de la catedral de Valencia 
La copa Kos Kidush de la catedral de Valencia es una pieza labrada por manos 
judías, sobre una gema semipreciosa267, con técnicas especialistas en lapidario 
y corte de la piedra. Seguramente la materia prima procede de una cantera de 
oriente, probablemente pueda ser de origen mesopotámico, egipcio o sirio.  
Quisiéramos de nuevo hacer referencia a los estudios de Beltrán (1960:76–77) 
y sobre el lugar de procedencia de la copa: 
“Es evidente que en los talleres orientales situados en Egipto y en Siria, 
desde Alejandría a Antioquía, se fabricaron numerosos vasos de piedras 
duras y finas, como el jaspe, la calcedonia, el ágata, la sienita y otras, 
estando en su apogeo la producción durante los buenos años del período 
de los diadocos y del arte helenístico, prolongados por las imitaciones 
romanas en piedras y en pasta vítrea y renacidos mucho más tarde en fábricas 
cairotas de la época fatimí. 
 […] Resulta así que la copa que remata el Santo cáliz es de los siglos IV 
a. C. a I de nuestros tiempos, y con más seguridad de los II–I antes de la 
Era y labrado en un taller oriental, de Egipto, de Siria o de la propia 
Palestina.”  
En Watson y Bangs (1837:952) se referencia a la ciudad fenicia de Tyre (Tiro) 
como punto donde los hebreos ya realizaban comercio desde tiempos muy 
antiguos. De hecho, referencian geográficamente las mercaderías que 
importaban y sitúan de nuevo la piedra de ágata en Siria:  
“From Syria, emeralds, purple, broidered work, fine linen coral and agate. The 
exports to Syria were the manufactures of Tyre in great quantities.” 
En la encilopedia bíblica de Parker (1843:1166) en la entrada para SABEANS 
explica una posible procedencia del ágata: 
“[...] to the west the high lands Arabia to the north and Dedan to the east. [...] 
The name of Homeritae has been sometimes used to express the Sabaeans 
generally; or rather those races of them that settled in Arabia Felix. This region 
was rich in odoriferous shrubs, frankincense. spices &c., even gold is mentioned 
                                            
 
267 En el texto de Lacavalleria i Dulac (1681) Bibliotheca musarum, sive Phrasium poëticarum, 
epithetorum, synonymorumqve cum interpretatione Hispana thesaurus ...: duas in partes 
divisus... aparece referenciada la piedra de ágata de la siguiente forma: “[Ăchà(t)ë æ. Lapis hic 
cui nomin achatĕs Luc.  Agata piedra preciosa EPITH Versicolor V. Gemma].” 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
262 
 
among its products in ancient times, though none is found there at present. It 
yields, however, the onyx, agate, and a species of ruby.” 
Por tanto, podemos indicar que varios estudios especializados en minerales 
sitúan cerca de la Palestina del siglo I, diferentes lugares donde se producían 
ágatas y se comercializaban con ellas. 
Desde la Antigüedad se conoce el arte de grabar y tallar las piedras. En los textos 
hebreos del Pentateuco se hacen continuas referencias a los metales preciosos, 
oro y plata, pero también a las gemas. En Egipto se dominaban las técnicas de 
trabajar la piedra, en especial la diorita268 que es una de las rocas más duras que 
existen.  
En la obra de Nutall (1840:143) A Classifical and Archaeological Dictionary of the 
Manners, Customs, Laws, Institutions, Arts, Etc. of the Celebrated Nations of 
Antiquity, and of the Middle Ages, explican el uso del torno como posible técnica 
de tallado en Egipto269: 
“Among the ancients the art of engraving gems was carried to the greatest 
perfection; and there are numerous specimens still existing, which are so 
remarkable for beauty and finish, as to be considered inimitable. The Egyptians 
understood the art of engraving gems, and some appear to have been 
executed with the lathe.” 
Sin embargo, sabemos que la copa superior del Santo Cáliz está realizada sin 
torno. Los trazos del tallado a mano pueden distinguirse en las fotografías que 
hemos realizado. Por tanto, esta técnica de corte no es la empleada para la 
elaboración de la copa Kos Kidush de la catedral de Valencia.   
                                            
 
268 La diorita está considerada como una roca de extrema dureza debido a su ambiente de 
formación. En la Antigüedad, su uso más frecuente fue en la inscripción porque era más fácil 
tallarla en relieve que en estatuaria tridimensional. La obra de diorita más famosa que existe del 
mundo antiguo es el Código de Hammurabi, (ca. 1750 a. C.) inscrito en un pilar de 2,23 m de 
diorita negra. El original se puede ver hoy en el Musée du Louvre de París. Pero el uso de diorita 
fue muy importante y preciado entre las civilizaciones de Oriente Medio. En concreto en Egipto, 
Babilonia, Asiria, y Sumeria. De hecho, fue tan valorada en los primeros tiempos que el primer 
gran imperio de Mesopotamia –el Imperio de Sargón de Akkad (ca. 2270 a. C. – 2215 a. C.)– 
contempló la toma de diorita como un propósito dentro de las expediciones militares. 
269 Estuvo sometida a Egipto desde el 1530 a. C. hasta el 1250 a. C. 
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Sabemos que las técnicas del labrado270 en piedra se dominaban en los siglos 
anteriores al nacimiento de Jesús según hemos comprobado en los fondos 
arqueológicos del Museo de Israel de Jerusalén y del Museo de Las Tierras 
Bíblicas. 
Todo ello nos lleva a pensar que la ciudad de Tiro –con acceso a todo el comercio 
de oriente procedente de Siria y Egipto– pudiera ser el dónde estuviera el taller 
de corte o la mercancía lista para ser vendida. 
Jeremias (1980:47) cuando habla sobre al comercio, inserta una nota y comenta 
que los productos llegaban a Jerusalén desde muy lejos por medio de caravanas 
de camellos: 
“Lam. R. 1,2 sobre 1,1 (ls 29) habla de una caravana de 200 camellos que se 
dirigía a Jerusalén pasando por Tiro.”  
Es factible que la copa fuera adquirida por la familia judía propietaria de la casa 
donde se celebró el Pésaj de Jesús a través de Tiro o que, en su defecto, pudiera 
provenir de Egipto271 gracias a la propia herencia familiar. Situación nada extraña 
puesto que desde la división del reino de Salomón272, los judíos poblaron toda la 
cuenca mediterránea, hasta llegar a oriente medio. Y aquellos que celebraban el 
Pésaj en Jerusalén, se reunían en familias y amigos para rendir la Tradición. 
Por tanto, si los judíos fueron la principal mano de obra durante el cautiverio y 
sometimiento egipcio, no cabe duda de que sus tiranos fueron deudores en 
última instancia de sus conocimientos en el corte y manejo de la piedra. No sería 
gratuito afirmar que –en función de los mandatos de purificación y de no contacto 
                                            
 
270 El concepto de tiempo, versus producción es un constructo moderno. No se utilizaban tornos 
para trabajos tan finos. Esta copa pudo tallarse en muchos meses de minucioso trabajo según el 
orfebre don Antonio Piró. 
271 En todas estas tierras lejanas de oriente convivieron decenas de miles de judíos desde la 
propia historia del Génesis, –el relato de la vida del subyugado pueblo judío y la liberación de 
Moisés en Egipto–, hasta la primera diáspora que comenzó en el 733 a. C. con el ataque llevado 
a cabo por Tiglatpileser III (gobernó entre el 745 – 727 a. C.) de Asiria sobre el Reino de Israel. 
En donde muchos israelitas fueron finalmente deportados a Mesopotamia en el 722 a. C. por 
orden de Sargón II rey de Asiria que reinó entre el año 722 y el 705 a. C. La segunda deportación 
continuó con el exilio de una parte de la población del Reino de Judá en el año 597 a. C. a 
Babilonia y la destrucción del Templo. La propia infancia de Jesús se desarrolla en Egipto. 
272 Schultz (1976:166). “La unión de Israel establecida por David terminó con la muerte de 
Salomón.” 
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con los gentiles que rige la idiosincrasia judía del momento–, se destierre la 
posibilidad de que la fabricación de la copa Kidush fuera hecha por manos 
romanas, griegas o egipcias. Eso es inconcebible para la época273. 
Por ello nos reafirmamos en la idea de que esta copa de bendición 
necesariamente fue realizada por expertas manos judías para solemnizar sus 
fiestas.   
 
Ilustración 79: Reproducción de un bajorrelieve policromado egipcio que representa a una pareja del Bajo 
Egipto (ca. 1500 a. C.). (S. XX). Colección particular. Fotografía: Ana Mafé García. Mayo 2017.  
                                            
 
273 Gibbon (1842:97) explica una forma de proceder de los egipcios muy curiosa en lo relativo al 
uso de copas. Costumbre que también los judíos contemplan en el siglo I tal y como narran los 
evangelios cuando a Jesús se le acusaba de compartir mesa con gentiles. “Los egipcios se creían 
contaminados cuando habían bebido en la misma copa, o comido en la misma mesa con un 
hombre de diferente creencia.” Los conceptos de purificación y contaminación de los judíos 
diferían bien poco de estos aquí relatados. 
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En las paredes de templos e 
hipogeos figuran representaciones 
pictóricas de cazos y cuencos que no 
corresponden en absoluto a 
representaciones de una copa de 
bendición judía tal y como hemos 
podido investigar. 
Este recipiente que hemos señalado 
a pesar de su fisionomía reconocible; 
no se trata de un vaso o una copa 
egipcia. Las pequeñas vasijas sin pie 
que nos han llegado hasta la 
actualidad eran destinadas a un uso 
ritual en los ajuares funerarios. Este 
uso hubiera hecho que cualquier 
vaso destinado a enterramientos 
fuera descartado para el uso ritual 
festivo hebreo por considerarse 
impuro. 
En la imagen contigua vemos un 
ejemplo de cómo eran las copas del 
manufactura egipcia empleadas para 
ingerir líquidos. Se caracterizan por 
su belleza en la forma de elaborarse 
en vidrio, son alargadas y con pie.  
Este tipo de copas egipcias no eran 
aptas para la celebración de Pésaj. 
 
Ilustración 80: Copa con figuras egipcias. 
(Ca. 250 –300 d. C.). Encontrada en 
Sedeinga, Sudan. Vidrio con pigmento 
dorado. Collezioni Egittologiche, Università di 
Pisa, Italia. Imagen cortesía de la Università 
di Pisa, Italia. 
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Tampoco la forma de la copa Kos Kidush del Santo Cáliz responde a un kilix a 
pesar de que dicha palabra griega podría ser el origen etimológico del latín 
calix274 (cáliz en español) que la RAE identifica como “vaso sagrado de oro o 
plata que sirve en la misa para echar el vino que se ha de consagrar”. 
 
Ilustración 81: Kilix griego. (S. VI a. C.).  Reproducción de una copa griega realizada en arcilla. Colección 
particular. Fotografía: Ana Mafé García. Mayo 2017. 
En este punto hemos de explicar que nos ha sido imposible hallar un estudio 
centrado en las tipologías de copas de bendición realizadas con anterioridad al 
siglo I de nuestra Era. Sin embargo, sí hemos encontrado estudios profundos 
relativos a la elaboración de utensilios para depositar líquidos realizados en vidrio 
que pueden dar luces al tema que estamos tratando.  
Es el caso de la obra Vidrios antiguos del Museo Nacional de Artes Decorativas 
de Almagro Gorbea y Alonso Cereza (2009:200–201) en donde figura una 
reflexión acerca de la fabricación de las copas: 
“En el Código escurialense conocido como Lapidario se nos dice: «Piedra es 
que funde ligeramente en el fuego, et cuando la sacan dell tornase a su 
sustancia. Pero si la sacasen a deshora a menos de se enfriar poc en poc, 
quiebrase.» El Lapidario es una obra oriental, preislámica, escrita posiblemente 
                                            
 
274 Más adelante hay una referencia etimológica al origen de esta palabra en idioma hebreo. 
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en hebreo que fue pasada al árabe por el andalusí Abolais, quien añadió 
diversas interpolaciones. En 1250, el judío Yhuda Mosca y el sacerdote Garci 
Pérez lo tradujeron al castellano por orden del rey Alfonso X. Las copas y 
botellas ponen en evidencia la fabricación en al–Andalus de vajilla de mesa 
destinada al servicio y consumo del vino, hecho comprobado al analizar otros 
textos. El tratado de Ibn Abdun (comienzos del siglo XII) es una prohibición 
explícita: «Deberá prohibirse a los vidrieros que fabriquen copas 
destinadas al vino». Seguramente se quiere hacer referencia a la 
existencia de algún tipo de pieza cuya forma se reconocía para beber vino. 
En la poesía andalusí de fondo báquico, las copas y las botellas de vidrio son 
elementos que utilizan para elogiar el vino. Ejemplo de ello lo tenemos en el 
panegírico de Ibn Ammar a al–Mutadid: «Haced circular la copa de vino porque 
la brisa se hace sentir...».” 
Este texto de origen judío pone de manifiesto que, a pesar del desconocimiento 
de las diferentes tipologías de copas, hubo una pieza especial que se destinaba 
al vino y no podían ser fabricada en vidrio. Por los textos rabínicos consultados 
sabemos que la copa Kos Kidush no podían hacerse en vidrio. Nosotras 
pensamos que este texto puede probar que hubo una tipología específica de 
copas entre los judíos a pesar de que esa primitiva clasificación no la hemos 
encontrado en ningún manual.  
El vaso superior del Santo Cáliz no es una copa romana. Puntualizamos esta 
información porque en la página del Museo de la Colegiata de San Isidoro de 
León se describe al Cáliz de doña Urraca como copa de “tipología romana” que 
proviene de la Terra–Sigillata, catalogada como Ritterling/ Hofheim 8275.  
Esta clasificación responde a una datación de un vaso que nace en el siglo I 
entre los años 40 y 70 de nuestra Era276.  
Por tanto, consideramos que todas las pretendidas copas de la última cena que 
responden a esta clasificación romana carecen de sentido alguno como reliquia 
cierta en la Judea del siglo I. Pues su propia fisionomía delata su procedencia 
gentil y por ello consideramos improbable su presencia en la mesa de Pésaj.  
                                            
 
275 Es de difícil comprensión que, para un saduceo, un escriba, un fariseo o incluso un zelote del 
siglo I, la utilización de un vaso romano para la celebración de su Pésaj. La clasificación romana 
del cáliz de León lo sitúa fuera de esta esfera hebrea. 
276 Tyers (1996). 




Ilustración 82: Emil Ritterling (1861–1928). Ejemplo de la tipología Ritterling/ Hofheim 8. 
Por todo ello, queremos considerar que la copa superior del Santo Cáliz de la 
catedral metropolitana de Santa María en Valencia es una copa de bendición 
judía que obedece a esa única tipología, es decir, una copa Kos. No tiene pie (tal 
vez se perdió), ni plato que lo acompaña. No hay ningún recipiente, escudilla o 
patena que debiera existir porque entonces estaríamos hablando de otro tipo de 
copa no hebrea: paleocristiana o romana.  
Este punto es fundamental para entender la singular pieza de nuestro estudio. 
Pues no ha lugar pensar que la copa de bendición judía de Jesús debiera ir 
acompañada de otra pieza más. Y menos, que esa otra parte esté ejecutada en 
la misma gema de cantera original que el vaso o copa principal. Esa forma de 
manufacturar vajilla es de origen romano, no judío. 
El Cáliz de doña Urraca277 custodiado en León por su catalogación es de origen 
paleocristiano o romano. Nunca podría haber estado en una mesa de Pésaj judía 
del siglo I debido a su origen pagano. Hay que pensar que el imperio enemigo 
de Judea en el siglo I es el romano. 
En nuestra tesis queremos proponer una catalogación oficial de la copa superior 
del Santo Cáliz a través de un modelo de ficha arqueológica que responda a su 
descripción de forma científica.  
                                            
 
277 Consideramos que la no constatación de la Arqueología, la omisión de la tradición hebrea y 
la falta de metodología sistemática en la revisión de la Historia como ciencia, conlleva a la 
formulación de errores muy graves. La copa de bendición del Santo Cáliz de Valencia es la única 
copa que posee una tradición oral cristiana de forma ininterrumpida desde hace siglos. 
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A) Modelo de Ficha 
1. UBICACIÓN ACTUAL. Catedral metropolitana de Santa María de la ciudad 
de Valencia. 
2. TÉCNICA. Cincelado manual en piedra. 
2.1. MATERIAL. Piedra de ágata, en la Antigüedad catalogada como sardius. 
Probablemente procedente de Egipto.  
2.1.1. Color. Marrón con luz día directa frontal. Rojizo con luz vela o antorcha. 
a. Superficie exterior. Marrón con vetas blancas en vertical. Posee una 
mancha blanca muy característica que la hace única y reconocible. 
b. Superficie interior. Marrón con vetas blancas en vertical. 
c. Interior pared. Marrón con vetas blancas en vertical. 
d. Es semitransparente a la luz. 
2.1.2. Textura. 
a. Compacta.  
b. Homogénea cincelada a mano. 
c. Elementos minerales, como cuarzo y los propios del ágata. 
d. En la parte exterior se aprecian rugosidades propias de la edad de la copa. 
2.2. FABRICACIÓN. Cincelado a mano, sin torno. Por manos hebreas. 
2.3. ACABADO. Bruñido, pulimentado. (Da como resultado un brillo propio de 
la gema ágata porque la superficie es muy lisa y es muy agradable al tacto). 
3. TIPOLOGÍA. Copa judía denominada Kos Kidush porque se ajusta a las 
normas dietéticas prescritas por la ley judía. 
3.1. MEDIDAS. 
a. Espesor: 3 mm en toda la copa hasta llegar a la base que mide 3,5 mm. 
b. Diámetro de la boca: 95 mm. 
c. Altura total del recipiente: 55 mm. (Corresponde a medio palmo hebreo, 
cuatro dedos). 
d. Diámetro de la base: 46,98 mm. 
3.1.2. Forma. Cuenco sin pie. 
3.2. DESCRIPCIÓN DE LOS ELEMENTOS CONSTITUTIVOS: 
3.2.1. Boca. 
a. Borde o labio. Redondeado y engrosado con un ribete de 4,67 mm de 
espesor. 
b. Sin cuello. 
3.2.2. Cuerpo. En forma de cuenco. 
3.2.3. Base. Plana de 4 mm de altura. 
3.2.4. Prensión para sujetar el recipiente. 
a. Sin asa. 
b. Probablemente tuvo un pie móvil en forma de tallo con base plana para 
cogerla realizado en metal o en piedra ágata. 
3.3. CAPACIDAD. 
a. Copa llena, sin colmar: 215 mm (2,5 reviít). 
b. Copa llena por la mitad (o dos dedos): 86 mm (1 reviít). 
 
4. DATACIÓN. Sobre los siglos I y II a. C. por su técnica de fabricación. 
5. LUGAR DE PROCEDENCIA. Jerusalén, Judea, (ca. primera mitad del siglo I 
d. C.). 
6. NOMBRE. Kos Kidush Esther – 2018 Valencia, por Ana Mafé García. 
 







Ilustración 83: Kos Kidush Esther – 2018 Valencia, por Ana Mafé García.  
 
Ilustración 84: Representación del vaso superior del Santo Cáliz de Valencia como Kos Kidush Esther – 
2018 Valencia, por Ana Mafé García. 
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1.5. Según la tradición, la copa de bendición proviene de Roma 
Para mantener esta hipótesis que viene sustentada en la tradición oral de la 
reliquia hemos realizado tres fases en el proceso de nuestra investigación: 
1. Revisión de la obra La guerra de los judíos (Ἱστορία Ἰουδαϊκού πολέμου 
πρὸς Ῥωμαίους - Historía Ioudaïkoû polémou pròs Rhōmaíous) escrita 
entre los años 75 y 76 de nuestra Era, en idioma griego por el historiador 
judío Flavio Josefo (ca. 37 d. C.  – 101 d. C.) quien fue testigo de la 
destrucción de Jerusalén (ca. 73 d. C.) en primera persona. 
2. Estudio y análisis de la primera literatura escrita sobre peregrinajes e 
itinerarios a Tierra Santa con la finalidad de descubrir si se nombra el cáliz 
de la última cena como reliquia custodiada en los primeros siglos de la 
cristiandad en Jerusalén. 
3. Estudio y análisis de la figura de Pedro y su estancia en la ciudad imperial 
de Roma en el siglo I. 
Las conclusiones que hemos ido obteniendo en cada uno de los procesos se 
pueden seguir a lo largo de tres apartados indexados alfabéticamente que 
corresponden a cada una de las fases definidas. 
A) La guerra de los judíos 
B) Peregrinaje e itinerarios a Tierra Santa 
C) San Pedro y Roma 
En el primer subapartados hemos presentado directamente los textos de Flavio 
Josefo por entender que la rotundidad de sus expresiones, así como las 
descripciones que realiza sobre aquello que vio, no dejan lugar a duda sobre la 
desolación que sufrieron los habitantes de la ciudad de Jerusalén en su asedio 
romano. 
En el segundo subapartado especificamos el proceso de investigación que 
hemos llevado en el cotejo de los principales textos escritos en latín y que se 
refieren a diferentes reliquias encontradas en la ciudad. Presentamos a la 
primera peregrina ilustre de estas tierras, conocida hoy por Santa Elena y 
explicamos que durante su visita no hubo atisbo alguno de encontrar ningún cáliz 
de bendición perteneciente a la última cena de Jesús. 
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El último punto dedicado a la figura de San Pedro se fundamenta en las fuentes 
históricas que manan del propio Vaticano, así como la búsqueda de elementos 
que puedan permitir considerar la historicidad del personaje y su legado. 
Para ello recurrimos a la literatura de la época y a una figura utilizada en el 
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A) La guerra de los judíos 
Cuenta Flavio Josefo que se levantaron en armas contra Roma los judíos de 
Jerusalén (no los nots’rím 278). Y un ejército romano, compuesto por mercenarios 
árabes y sirios entre otros, se dirigió hacia la bajo el mando de Tito (30 d. C. – 
81 d. C.), quien luego sería el emperador Titus Flavius Sabinus Vespasianus. 
En la obra de Josefo279 en el Libro VI, CAPÍTULO XV. De la matanza que fué 
hecha en los Judios defuera y dentro de Jerusalen, se describen las muertes 
horribles de aquellos que escapaban del sitio de la ciudad llevando consigo sus 
más valiosas pertenencias: 
“[…] el pueblo fue movido a huir lo más lejos que podía; por lo cual, unos 
vendiendo sus posesiones como mejor podían, y otros las cosas que mucha 
amaban; otros tragaban el oro por que no los hallasen con él los ladrones, y los 
robasen, y despues en llegando á los Romanos echábanlo del cuerpo. y 
compraban con él lo que les era necesario: Tito dexaba ir á muchos de ellos 
por los campos adonde quisiesen, y esto los movia á mas huir, ver que estaban 
libres de los daños que de dentro padecían […]   
[…] que los que huian venian llenos de oro: sabido por los Arabes y Sirios que 
habia, amenazábanles que les habian de abrir los vientres: no pienso por cierto 
que tuviéron matanza mas cruel los Judios entre todas quantas padeciéron, 
que fué esta; porque en una noche abriéron las entrañas á dos mil hombres.” 
Sin embargo, dentro de la ciudad podían verse otras escenas aún más cruentas 
y de verdadero terror, narradas en primera persona280 en lo relativo al trato que 
los propios judíos sublevados a Roma daban a su natural pueblo:  
“[…] los ricos morian, no ménos por huir, que por quedar, pues eran muertos 
por una misma causa; es á saber, por robarles el patrimonio, no ménos que si 
quisieran huir. Crecia con la hambre la desesperacion de los revolvedores y 
sediciosos, y cada dia se acrecentaban mucho estos dos males: en lo público 
no habia trigo alguno; pero entrábanse por fuerza en las casas, y todo lo 
buscaban y escudriñaban; si hallaban algo, azotaban á los que lo negaban, y 
                                            
 
278 Así llamaban los judíos a los habitantes de Nazaret. Ver el Glosario Hebreo al final del texto. 
Por tanto, se ha de concretar que los romanos no acudían a Judea a matar cristianos. Iban en 
este caso a arrasar la provincia de Judea con todos sus habitantes: cristianos, gentiles y judíos. 
Cansados de las continuas sublevaciones del pueblo judío contra la potestad del Imperio romano. 
279 Se trata de una edición de la primitiva La guerra de los judíos (Ἱστορία Ἰουδαϊκού πολέμου 
πρὸς Ῥωμαίους - Historía Ioudaïkoû polémou pròs Rhōmaíous) escrita entre los años 75 y 76 de 
nuestra Era. En concreto nos referimos a la de Flavio Josefo (1791:187;212). 
280 Flavio Josefo (1791:188–191). 
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si no hallaban cosa alguna, tambien los atormentaban, como que lo tuviesen 
encerrado y escondido mas secretamente. 
[…] los enfermos eran acabados de matar, […] 
[…] muchos de los mas ricos daban secretamente todos sus bienes por una 
medida de trigo, y los que no lo eran tanto, los trocaban por una mesura de 
ordeo ú de cebada, y asi encerrados dentro de la mas secreta parte de sus 
casas, comian escondidamente el trigo podrecido; otros amasaban el pan 
segun mejor la necesidad y el miedo les permitia: en ninguna parte se ponia la 
mesa, ántes sacaban del fuego las viandas, y mal cocidas las tomaban y se las 
comian. Era vida esta muy miserable, y era un espectáculo muy digno de 
lágrimas, […] 
[…] de esta manera quitaban lo que comian de la boca, las mugeres á los 
maridos, los hijos á los padres, y lo que peor y mas miserable parecia, era ver 
las madres quitar de la boca de sus hijuelos la comida, y muriéndose de hambre 
los hijos entre sus brazos, no por eso lo dexaban de hacer, […] 
[…] Los viejos eran heridos, si querian defender esto; las mugeres. eran 
despedazadas porque escondian lo que tenian en las manos, no habia 
misericordia, ni del viejo, por cano que fuese, ni del niño por niño que era; pero 
apartaban á los niños que estaban colgados del bocado de la madre, y 
echábanlos á tierra, y si alguno se les adelantaba, y se comia lo que ellos 
habian de robar, eran contra este no ménos crueles que si hubieran sido por él 
muy dañados. 
[…] unas veces atormentaban las partes secretas y vergonzosas de los 
hombres, otras pasaban por las partes detras unas varas muy agudas, y uno 
padeció cosas espantables de oir, por no confesar que tenia escondido un pan, 
y porque mostrase un puñado que tenia de harina. 
[…] los mas honrados y mas ricos eran llevados delante de los tiranos, y los 
unos eran muertos por ser acusados falsamente de asechanzas, y los otros 
diciendo y levantándoles, que querian entregar la ciudad á los Romanos. Salia 
el mismo acusador sobornado á ello muchas veces, á probar con acusaciones 
falsas que habian querido huir: y quando Simon habia robado á alguno, luego 
lo enviaba á Juan, y á quien este desnudaba de lo que tenia, enviábalo á Simon 
semejantemente; y de esta manera se hacian fiesta los unos á los otros con la 
sangre de los del pueblo, y repartianse entre ellos los cuerpos muertos de los 
miserables y desdichados, […]” 
Con este panorama dantesco:  
- ¿Quién hubiera estado a salvo en Jerusalén?  
- ¿Qué reliquia hubiera podido ser custodiada en la ciudad a la espera de 
que seiscientos años después la expansión del Imperio sasánida (614 d. 
C.) recuperara objetos de culto cristiano?  
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- ¿Qué tesoro pudo ser salvado y escondido visto los martirios infames a 
quienes solo guardaban pan? 
Hubo durante el asedio muchos saqueos al Templo realizados por los propios 
judíos sublevados antes de que las huestes romanas entraran en la ciudad y la 
arrasaran.  
En el Libro VI, CAPITULO XVI. Del sacrilegio que se hacia en el Templo, y del 
número de los muertos en la ciudad, y de la gran hambre que dentro padecían, 
se describen los hechos281: 
“No habiendo ya que robar en el pueblo, Juan se puso á hacer sacrilegios, y 
dar saco al Templo, y hurtando muchas cosas de las que habian presentado, y 
muchos vasos282 de los necesarios para el servicio y honra divina, muchas 
copas, tazas y mesas, y aun tampoco dexó de tomar aquellos jarros que 
Augusto César Emperador habia presentado.” 
Según cuenta Josefo el ritmo de crucificados a las puertas de la ciudad era de 
quinientos al día. Cifra sin duda excesiva pero contemplada en el grueso del 
CAPÍTULO XII. En el qual se trata de los Judios que fuéron crucificados, y de los 
montes que fuéron tambien quemados. 
Sabemos por su crónica que los romanos acabaron matando a muchos judíos. 
En el asedio final quien no fue crucificado fue vendido como esclavo, quienes 
por azar o por soborno lograron sobrevivir, abandonaron el país arruinado.  
Desgraciadamente la destrucción del Templo de Jerusalén llega hasta nuestros 
días porque jamás pudo ser reconstruido. Todavía esta desolación es lamentada 
anualmente por los hebreos durante la festividad judía Tisha b’Av. 
En cambio, en la Roma actual todavía persiste en pie tras casi dos mil años el 
Arco de Tito. En el friso historiado puede verse la representación de la 
celebración del saqueo de la ciudad y del Templo de Jerusalén. Documento 
gráfico que justifican las palabras de Josefo y elevan a tragedia lo vivido en 
Judea en aquellos años. 
                                            
 
281 Flavio Josefo (1791:213 – 214). 
282 Señalamos en negrita aquellos utensilios relacionados con nuestro objeto de estudio. 




Ilustración 85: Reproducción del Arco de Tito, bajorrelieve del saqueo del Templo. Fotografía: Ana Mafé 
García. Diciembre 2017. Cortesía del Museo Torre de David, Jerusalén. 
Las descripciones del sometimiento de Jerusalén a la barbarie son 
espeluznantes. Flavio Josefo en el CAPÍTULO XIV. De la hambre que los de 
Jerusalen padecian, y de como fué el segundo monte levantado, relata el 
proceder de los cabecillas judíos en la ciudad sitiada:  
“Estaba la ciudad con gran silencio, toda llena de tinieblas de la muerte, y aun 
los ladrones causaban mayor amargura y llanto que todo lo otro. Vaciaban 
las casas, que no eran entonces otro que sepulcros de muertos, y 
desnudaban los muertos; y quitándoles las ropas y coberturas de encima, 
salíanse riendo y burlando. Probaban en ellos las puntas de sus espadas, y por 
probar o experimentar sus armas, pasaban con ellas a algunos que aun tenían 
vida. Cuando alguno les rogaba que le ayudasen o que acabasen de matarlo, 
por librarse del peligro del hambre, era menospreciado muy soberbiamente.” 
En Jerusalén no quedó nadie tras el asedio, ni nada que pudiera tener cierto 
valor en forma de copa o reliquia. El orgullo de los judíos fue mancillado de todas 
las formas posibles: muerte, saqueo, destierro y esclavitud.  
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En el Compendio de Historia Universal de Weber (1853:368) se narra cómo la 
población judía sufrió la derrota: 
“En vano ofreció perdón el sitiador: la rabia contra el enemigo y su confianza 
en Jehobah, llevó á los sitiados á una lucha desesperada. Defendieron la 
ciudad á palmos hasta el Templo, que al cabo fué presa de las llamas, 
cebándose la muerte bajo todas sus formas entre los vencidos. A esto siguió la 
entera destrucción de Jerusalen y la extinción del reino judío. Once mil de estos 
murieron por el hambre: los restantes, unos fueron enviados á las canteras de 
Egipto, otros destinados al infame servicio de gladiadores, y los menores de 
diez y siete años fueron hechos esclavos. —Mas de un millón de judíos 
murieron en esta guerra exterminadora que duró cinco años. […] Hoy se ven 
todavía en el arco triunfal de Tito los relieves de vasos é instrumentos 
sagrados llevados de Jerusalen á Roma en aquella época—.” 
 
Ilustración 86: Recreación de la destrucción del Templo (ca. 66). Fotografía: Ana Mafé García. Diciembre 
2017. Cortesía del Museo Torre de David, Jerusalén. 
Prueba de toda la destrucción narrada –incluyendo el friso que figura en el Arco 
de Tito en Roma–, es la imagen que de los judíos vencidos se proyectó en el 
Imperio romano mediante la acuñación de monedas en donde se ve la aplastante 
victoria en Judea por parte de las tropas romanas. 
A través del reverso de un sestercio acuñado en el año 71 d. C. por el padre de 
Tito, el emperador Vespasiano (9 d. C. – 79 d. C.), puede verse el resultado final 
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de este pasaje histórico que culminó con una ciudad arrasada y todo un pueblo 
disperso.  
Según François Poujoulat (1855:350–351) en su obra Historia de Jerusalén, 
donde recoge el testimonio de Flavio Josefo y del primer historiador 
paleocristiano del siglo II Hegesipo de Jerusalén (ca. 185 – † ¿?) la ciudad santa 
fue asolada: 
“La ruina de Jerusalen valió á Roma un espectáculo para ella, cual fué el doble 
triunfo de un padre y de un hijo. […]  Mientras que Roma se regocijaba con la 
caida de la nacion judia y se engalanaba con sus despojos, Jerusalen, sola con 
sus ruinas y los cadáveres de sus moradores, vigilada por una legion romana 
como para impedirla que se escapase de su sepulcro, no era visitada mas que 
por las aves de rapiña y por las fieras que á ella acudian en busca de sustento.” 
 
Ilustración 87: Grupo numismático clásico283. Imagen cortesía del Museo de Israel, Jerusalén. 
¿Qué podemos intuir de toda esta desolación y destrucción en la ciudad santa? 
Creemos que difícilmente quedó ningún objeto dentro de Jerusalén relacionado 
con los seguidores de Jesús. Intuimos que todas las supuestas reliquias 
                                            
 
283 Comentario de la pieza: Perteneciente a la época del emperador Vespasiano (69 – 79 d. C.) 
Moneda llamada sestercio (aprox. 26,30 g.). En el anverso se lee JUDAEA CAPTA. S C en 
exergo. Acuñada en bronce el 71 d. C. Iconografía: judía en actitud de duelo, sentada a la 
izquierda debajo de la palmera. A la derecha, judío cautivo con las manos atadas detrás de la 
espalda de pie a la izquierda con sus armas capturadas detrás. Reverso IMP CAES VESPASIAN 
AVG P M P P P P COS III. Iconografía: Busto en bajo relieve de Vespasiano con cabeza laureada. 
(Imagen tratada fotográficamente, el original sería de color marrón envejecido). 
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encontradas en la ciudad cientos de años y siglos después, atribuidas 
directamente a la vida de Jesús son de muy difícil justificación por no decir falsas. 
Si añadimos a esta destrucción de Judea el pasaje de Simón bar Kojba (†135 d. 
C.) líder judío que se levantó en armas de nuevo contra Adriano en el año 135 
d. C. el resultado vuelve a ser: muerte y devastación para los habitantes de la 
ciudad de Jerusalén.  
De acuerdo con el historiador romano Dion Casio Coceyano (155 d. C. – 235 d. 
C.) en esta segunda campaña contra Judea hubo más de 580.000 judíos 
muertos284.  
De nuevo François Poujoulat (1855:364) se refiere a la ciudad de Jerusalén, esta 
vez según el emperador Publio Elio Adriano (76 – 138):  
“No contento con acabar el templo de Júpiter que la guerra habia interrumpido, 
Adriano profanó el sepulcro de Jesucristo con otro santuario de Júpiter, 
el Gólgota con un santuario de Venus, el sagrado establo de Belen con un 
santuario de Adonis; los cristianos que , por no querer tomar parte alguna en la 
rebelion , habian sufrido ya muchos atropellos de parte de los Judios , tuvieron 
que devorar dolores todavia mas vivos á la vista de los Santos Lugares 
entregados á impuros sacrificios, á odiosas depravaciones.” 
                                            
 
284 En la obra Historia de la decadencia y ruina del Imperio Romano de Gibbon (1842:176): “Sin 
repetir la bien conocida narración de Josefo, podemos saber por Dion (l. LXIX, p. 1162) que, en 
la guerra de Adriano, 580.000 judíos fueron degollados, además de un número infinito que 
pereció de hambre, de enfermedades y en las llamas.” 




Ilustración 88: Grupo numismático clásico 285. Imagen cortesía del Museo de Israel, Jerusalén. 
Estos pasajes también están recogidos en El Gran Diccionario Histórico de 
Miravel y Casadevante (1753:78) en donde se relatan con más detalle: 
“Adriano prohivio á los Judios la entrada en Jérusalem, y Euſebio mismo añade 
les prohivio también la miraſen deſde lexos, y de todo parage eminente: tanto 
horror havia concebido contra aquel pueblo rebelde. Impuso á eſta ciudad el 
nombre de Elia Capitolina; y afin de profanarla enteramente, mandó poner 
sobre la puerta de Bethléem la figura de un puerco, que era el animal que con 
mas horror miraba esta Nación. No contentándoſe el Emperador con aquella 
nota de servidumbre, edificó en ella un Templo en honor de Venus sobre el 
Monte–Calvario; otro á Jupiter en el sitio de la Resurrección de Jesu–
Christo, y otro á Adonis en Bethléem. Todos estos Templos duraron aſta el 
tiempo de Constantino. […] El Emperador Constantino el Grande bolvió á 
poblar á Jerulalem, y la hermoſeó con diverſos edificios ſagrados, deſpues 
que ſu madre huvo alli encontrado el ſagrado madero de la Cruz.” 
Creemos que la copa Kos Kidush que ocupa nuestro estudio salió mucho antes 
de los dos asedios de Jerusalén (65 – 70 d. C. y 135 d. C.) ambos perpetrados 
por manos romanas.  
Cuenta la tradición que la copa vino a Hispania desde la ciudad de Roma.   
A continuación, vamos a presentar la investigación sobre los texto de los 
primeros viajes a Tierra Santa y comprobar si se cita en ellos algún cáliz.  
                                            
 
285 Comentario de la pieza: Shekel/tetradrachm de plata acuñado en época de Bar Kokhba. 
Anverso: La fachada del templo judío con la estrella en ascenso, rodeada por Shimon. Reverso: 
lulav y etrog, el texto dice: a la libertad de Jerusalén. 
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B) Peregrinaje e itinerarios a Tierra Santa 
Santa Elena de Constantinopla (ca. 250 d. C. – 329 d. C.) era la madre del 
emperador Constantino el Grande (ca. 272 – 337), tras encontrar en Jerusalén 
el madero de la vera cruz fue canonizada posteriormente por la Iglesia católica. 
Según cuenta la tradición cristiana quiso conocer en su viaje a Jerusalén los 
lugares por donde había vivido y predicado Jesús. Tras una búsqueda intensa 
de vestigios y reliquias dio con la vera cruz286. 
Conocemos el relato a través del testimonio de Sócrates de Constantinopla287 
(ca. 380 d. C. – ca. 450 d. C.) historiador de la Iglesia y continuador de la obra 
de Eusebio de Cesarea (ca. 263 d. C. – 339 d. C.) obispo e historiador 
paleocristiano.  
Sócrates en su obra Historia Eclesiastica narra en el Libro I, en su capítulo 
XVII288, cómo Elena de Constantinopla con la asistencia del arzobispo Macario 
de Jerusalén († ca. 335 d. C.) último obispo de Ælia Capitolina y primer arzobispo 
griego de la ciudad santa. Tras una exhaustiva excavación llevada a cabo por 
judíos y cristianos afirmó haber encontrado “la cruz de Cristo” después de la 
demolición de un templo erigido a la diosa pagana Venus –atribuido a Adriano 
hacia el 135 d. C.–, que había sido construido sobre el mismo emplazamiento 
donde la tradición decía que Jesús fue crucificado. 
                                            
 
286 Hemos añadido a nuestro estudio la investigación de The finding of the Cross realizada por 
Louis de Combes (1907). Quien a partir de textos de la Patrología Latina, la Patrología Griega, 
el Acta Sanctorum de los Bolandistas, la Exuviœ Sacrœ Constantinopolitanœ y alguno de los 
textos anteriormente descritos, realiza una crítica disertación sobre la cuestión de la vera cruz 
como la mejor reliquia encontrada por la madre de Constantino, Santa Elena en su viaje a Tierra 
Santa en el primer tercio del siglo IV. En su estudio el Dr. Combes reconstruye gracias a dichos 
textos, un levantamiento arqueológico de la descripción de los santos lugares en Jerusalén en 
los primeros siglos de la cristiandad que siguen la línea de conclusiones del Dr. Sales, 
ampliamente refrendadas con cartografía y testimonios evangélicos. Santa Elena no se trae 
ningún cáliz de la última cena porque esa pieza ya no está en Jerusalén. 
287 Conocido en inglés como Socrates Scholasticus. 
288 Traducimos del inglés el título del capítulo: “La Madre del Emperador Elena, habiendo venido 
a Jerusalén, busca y encuentra la Cruz de Cristo, y construye una Iglesia”. Scholasticus (2011). 
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En la obra de investigación La topografía legendaria de los Evangelios en Tierra 
Santa. Estudio de memoria colectiva de Halbwachs (2014:78) parece ser que 
desde el origen hubo serias dificultades en encontrar el lugar del Gólgota: 
“Todo este problema resulta aún más oscuro, porque la misma localización se 
realizó bajo el signo del milagro, en condiciones más o menos 
sobrenaturales. En su relación del descubrimiento del sepulcro, Eusebio (Vita 
Constantini, 3: 25 siguientes) «no menciona el nombre del Gólgota y nada dice de 
una tradición cristiana relativa a su emplazamiento. Solo cuenta que al emperador 
Constantino le pareció que tenía el deber “de poner a la vista de todos, el lugar 
bendito de la resurrección, fuente de salvación, y ofrecerlo a la veneración”. En 
consecuencia, dio la orden de edificar en el lugar una casa de piedra. Como 
no podía pasar por alto que ese lugar había sido cubierto de impurezas por los 
ataques de los enemigos, ordenó purificarlo, convencido de que los lugares 
hollados por los paganos gozarían, por su intermediación, de la magnanimidad de 
Dios, toda bondad». En consecuencia, hacia 330 (tres años antes de la llegada 
del peregrino), fue derribado el templo de Afrodita (Venus), que había sido 
erigido «para entregar a las tinieblas y el olvido ese monumento divino de la 
inmortalidad», fueron demolidas las terrazas donde estaba situado y sus 
escombros, que se consideraban contaminados por contagio demoníaco, fueron 
retirados.” 
Por medio de textos como el Triunfo del Santo Mysterio de la Vera Cruz de la 
villa de Cervera: dividido en tres libros que comprehenden la historia y milagros, 
el hurto sàcrilego y las solenes fiestas que se hizieron el año de 1620 por su 
recuperacion y el de 1633 por su traslacion del padre Giscafré (1634) se perpetúa 
la tradición antedicha recogida a través de los textos hagiográficos.  
El libro de vidas de santos de Ribadeneyra289 (1604:176–179) explica en el 
Capítulo Primero cómo el Santo Madero está repartido por toda la humanidad:  
“La primera que mostrò esta devocion fue la bienaventurada Santa Elena 
madre del gran Cóstantino, la qual movida con una revelación de Dios, segon 
escrive Socrates, acabado que fue el Concilio Niceno, se determinò de ir en 
persona a Ierusalen, entre otras cosas para buscar la Cruz, en que Christo con 
su muerte avia dado vida al linage humano.” 
                                            
 
289 Pedro de Ribadeneyra (1526 – 1611). Fue un erudito biógrafo jesuita, historiador de la Iglesia 
y ascético español. Fue profesor de retórica en Palermo (Sicilia). 
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Por tanto, la vera cruz es una historia que viene siendo argumentada desde los 
primeros siglos de la cristiandad. Nunca ha quedado aislada como una invención 
local medieval, sin literatura o iconografía que la avale. 
El Dr. Franco Cardini290 en un libro sobre la mujer medieval explica el notorio 
movimiento emancipatorio que consiguieron al final del Imperio algunas 
matronas romanas de clase acomodada. De hecho, comenta que: “Un verdadero 
diluvio de matronas inunda la Jerusalén de los tiempos de Jerónimo”. Y todo ello 
debido a Santa Elena. 
El Dr. Pascual en su artículo “Egeria, la Dama Peregrina” lo justifica del siguiente 
modo: 
“La «culpable» de este arrebato por Oriente fue Santa Elena, la madre del 
emperador Constantino, con su empeño en recuperar y lustrar los Santos 
Lugares. Aquella suerte de «arqueología sacra», unida a la publicación de 
algunos libros piadosos, como la Vita Antonii de Atanasio de Alejandría, 
encauzaron a riadas de peregrinos hacia los parajes bíblicos, los martyria o 
sepulcros de algún apóstol u hombre santo, y los monasteria o cenobios.” 
Llegados a este punto de la investigación quisiéramos abordar con la máxima 
constancia el hallazgo de pruebas que confirmen nuestra tesis: el cáliz de 
bendición fue llevado a Roma antes del asedio de Jerusalén. Por ello 
consideramos imprescindible la referencia la obra Itinera hierosolymitana et 
descriptiones Terrae Sanctae bellis sacris anteriora & latina lingua exarata 
sumptibus editada por la Societatis illustrandis Orientis latini monumentis, Saint 
Eustochium de Typis y Fick (1879).   
Se trata de un libro editado en el siglo XIX que recoge la práctica totalidad de las 
peregrinaciones realizadas entre los siglos IV y X a Tierra Santa. Dichos 
testimonios han llegado narrados en forma escrita hasta nuestros días por medio 
de copias y transcripciones en manuscritos en latín. 
                                            
 
290 Cardini (1991). 
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Esta edición está revisada por el Dr. Titus Tolber (1806 – 1877) experto 
orientalista suizo quien consagró sus estudios a Tierra Santa291 y Dr. Auguste 
Molinier (1851 – 1904) historiador francés. 
Es un trabajo muy completo de investigación que consta de los siguientes 
manuscritos, todos ellos perfectamente referenciados en sus diferentes nombres 
de catalogación en el PRÆFATIO de la obra Typis y Fick (1879:XI–LV): 
1. Itinerarium a Bordigala Hierosolymam (ca. 333) 
2. S. HIERONYMUS, Peregrinatio s. Pauloe (ca. 404) 
3. PAULA&EUSTOCHIUM, De locis sanctis (ca. 386) 
4. S. EUCHERIUS, De locis aliquibus sanctis (ca. 440)  
5. Breviarius de Hierosolyma (ca. 530) 
6. THEODOSIUS, DeTerraSancta (ca. 530) 
THEODOSIUS, De situ Terrae Sanctae 
7. ANTONINUS MARTYR, Perambulatio locorum Sanctorum (ca. 570) 
ANTONINUS MARTYR, De locis transmarinis sacris 
ANTONINUS MARTYR, Iter Antonini martyris. 
8. ARCULFUS, Relatio de locis sanctis, ab Adamnano Scripta (ca. 670) 
ARCULFUS, Relatio altera 
9. BEDA VENERABILIS, De locis sanctis (ca. 720) 
10. Fragmentum libro I Arculfi additum 
11. SANCTIMONIALIS HEYDENHEIMENSIS, Hodœporicon S. Willibaldi 
(723–726) 
12. ANONYMUS, Itinerarium S. Willibaldi 
13. Commemoratorium de casis Dei vel monasteriis (ca. 808)292 
14. BERNARDUS MONACHUS FRANCUS, Itinerarium (ca. 870) 
15. Descriptio parrochiœ Ierusalem (ca. 460). 
16. Notitia Antiochioe ac Hierosolymoe patriarchatuum (Saec. VI) 
17. Qualiter sita est Ierusalem (ante 1096).  
18. THEODOSII, ANTONINI & ARCULFI Lectiones varioe. 
                                            
 
291 Su principal trabajo de investigación es Topographie von Jerusalén und seinen Umgebungen 
(1853–54), que fue complementado por Beitrag zur medizinischen Topographie von Jerusalén 
(1855); Planographie von Jerusalem (1858); Dritte Wanderung nach Palästina (1859) y 
Bibliografía Geográfica Palestina (1867).  
292 Se trata de un documento enviado al emperador Carlomagno (ca.742 d. C. – 814 d. C.) hacia 
el año 808 d. C. sobre los asilos y hospedajes de Jerusalén. Su principal objetivo fue identificar 
las iglesias, los monasterios y las hospederías de Palestina con el fin de poder promulgar el 
emperador carolingio leyes sobre las limosnas. Fue publicado por primera vez en 1865 en el 
Manuscrito de Basilea por el comandante Juan Bautista Rossi; en 1874 por Titus Töbler en la 
descripción del libro Terrae Sanctae saeculo ex VIII. IX. XII. Y XV. S. Willibaldus, a continuación, 
en 1879 por Titus Töbler y Auguste Molinier Ginebra, en la obra Itinera Hierosolymitana Terrae 
Sanctae Bellis y anteriora Descripción sacris, tomo I, página 299. Que es la edición utilizada para 
nuestro estudio sobre los primeros peregrinos y viajeros de Tierra Santa. 
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a) THEODOSIUS. (ca. 530) 
b) ANTONINUS. Les Voiages S. Antoine. (ca. 570) 
c) ARCUILFI Lectiones. (ca. 670) 
Para llevar a cabo este estudio, se han realizado tres fases el proceso de 
investigación: 
1. Lectura pormenorizada de los textos en latín con la intención de hallar 
referencias esclarecedoras a cualquier tipo de calix que, en los primeros 
siglos de la cristiandad, –tras el saqueo y la destrucción de Jerusalén ya 
comentados–, pudiera haber quedado escondidos en la misma.  
2. Identificación contextual de la palabra calix en cada una de las obras 
citadas. 
3. Se ha completado nuestra investigación con la tesis del Dr. Juan José 
Noblejas Ruiz Escribano, Itineraria Hierosolymitana (siglos IV–VI): Estudio 
Lingüístico, con el fin de afianzar nuestra teoría de acuerdo con otra 
disciplina académica, la Filología.  
El Dr. Noblejas presenta un estudio impecable sobre el estado de la cuestión 
lingüística en los primeros siglos por medio de los siguientes textos293: 
                                            
 
293 “Para la Peregrinatio se ha seguido la edición de P. Maraval (1982). Para el Breviario la de R. 
Weber (1965). De este texto se incluyen en el trabajo las dos formas existentes: la forma a, según 
el códex Ambrosianus (siglo XII) y las pocas líneas legibles del códex Oxoniensis (siglo VIII); y 
la forma b, según el códex Sangallensis (año 811). Parece, en opinión de Wilkinson (1977: 182), 
que estas formas se han desarrollado independientemente, pero deben su origen a un único 
documento fuente. Para el De situ Terrae Sanctae se ha seguido la edición de P. Geyer (1965a), 
realizada a partir de la colación de varios manuscritos que se dividen en dos clases. Por un lado, 
están el Parisinus 4808 (P) del siglo IX, el Haganus (H) del siglo VIII y el Vaticanus latinus (V) del 
siglo IX; por otro, el Guelferbytanus (G) del siglo VIII y otros tres códices que constituyen un 
consensus codicum (b), a saber, el Vaticanus Christianus 554 y el Parisinus 4892 del siglo XII, y 
el Vaticanus Christianus 630 del siglo XIII, con los que se cubren las lagunas de G. De todos 
ellos el más fiable es el Parisinus 4808 (Geyer, 1965a: 114). Para las distintas recensiones de 
Antonino se ha utilizado la edición de C. Milani (1977). Esta presenta dos versiones de la recensio 
prior –una a partir del códex Sangallensis (siglo VIII–IX) y otra a partir del Rhenaugiensis (siglo 
IX)– y una de la recensio altera –según la colación de dieciséis manuscritos–. En el presente 
trabajo se ha estudiado la edición de prior según el Sangallensis por constituir una valiosa y 
magnífica muestra de la lengua latina vulgar, y la edición de la altera por reflejar el texto original 
compuesto tras la reforma carolingia. No se ha considerado, en cambio, la edición del 
Rhenaugiensis porque representa el texto del Sangallensis, pero normalizado según los patrones 
de la reforma carolingia. Así mismo, han sido de gran ayuda las concordancias lematizadas de 
los itinerarios de Egeria y Antonino elaboradas por A. I. Magallón García (1993), que se sirve de 
las mencionadas ediciones de P. Maraval y de C. Milani –no incluye la recensión del códice 
Rhenaugiensis por no considerarla de interés (1993: V).” (Noblejas Ruiz Escribano, 2004, p. 12). 
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- Peregrinatio Egeriӕ. (Eg) 
- forma a del Breviarius de Hierosolyma. (FA) 
- forma b del Breviarius de Hierosolyma. (FB) 
- Theodosii de situ Terrae Sanctae. (Td) 
- recensio prior del Antonini Placentini Itinerarium. (RP) 
- recensio altera del Antonini Placentini Itinerarium. (RA) 
Según la cronología propuesta en su tesis la Peregrinatio Egeriӕ estaría datada 
a finales del siglo IV (ca. 381 – 384 d. C.), el Breviarius de Hierosolyma, quedaría 
fechado entre el siglo V y el VI; a este le sigue el De situ Terrae Sanctae de 
Teodosio, que dataría de principios del siglo VI; y, por último, el Itinerario de 
Antonino Plancentino, cuya fecha de redacción se situaría en torno al año 570 d. 
C. 
Igualmente, hemos buscado las veces que aparece la palabra calix en su trabajo 
de investigación comparando con otras voces que hicieran también referencia a 
otras reliquias y a la iglesia primitiva en Tierra Santa. 
La búsqueda del calix 
Hay más de una veintena de manuscritos que se copilan en Itinera 
hierosolymitana et descriptiones Terrae Sanctae bellis sacris anteriora & latina 
lingua exarata sumptibus de Typis y Fick (1879). Pero en tan solo cinco –y todos 
ellos fechados a partir del siglo VI–, hemos podido hallar referencias a directas 
a un calix o calices: 
1. Breviarius de Hierosolyma (ca. 530) 
2. ANTONINUS MARTYR, De locis sanctis (ca. 570) 
3. ARCULFUS, Relatio de locis sanctis, ab Adamnano Scripta (ca. 670) 
4. BEDA VENERABILIS, De locis sanctis (ca. 720) 
5. ANTONINUS. Les Voiages S. Antoine. (ca. 570) 
Por tanto, son muy posteriores a lo que denominamos la primitiva asamblea 
cristiana, deudora en última instancia de la custodia de los objetos más preciados 
relacionados con la vida de Jesús.  
Igualmente, todos estos manuscritos son muy ulteriores al restablecimiento del 
culto primitivo cristiano tras el año 326, cuando el emperador Constantino I el 
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Grande (272 d. C. – 337 d. C.), ordenó levantar la Iglesia del Santo Sepulcro. 
Justo allí donde antes hubo un templo dedicado a la diosa romana Venus, 
mandado construir por Adriano (76 d. C. –138 d. C.), hacia el 135 d. C. cómo se 
ha apuntado anteriormente. 
Con la finalidad de constatar las referencias a los posibles cálices, hemos 
convenido presentar el propio texto en latín transcrito, dado que se ha 
comprobado cómo unos cronistas van copiando literalmente el contenido de 
otros, haciéndolos propios y añadiendo descripciones. 
Hallamos pues en el Brevarius (ca. 530) una descripción de las reliquias en el 
Sagrarium de la Basilica de Constantini en Jerusalén. En concreto nombra la 
caña y la esponja, –tras más de cuatro siglos de silencio y después de otras 
muchas peregrinaciones incluida la de Santa Elena (ca. 326 d. C.)–, constatamos 
en el siglo VI la primera referencia escrita al “cáliz bendecido por el Señor294”: 
“Deinde ad ſacrarium de baſilica ſancti Conſtantini, ubi eſt cubiculum, ubi eſt ille 
calamus & illa ſpongia, & ille calix, quem benedixit Dominus & dedit 
diſcipulis fuis bibere, & ait: Hoc eſt corpus meum & ſanguis meus.” 
Responde este primer cáliz a la descripción siguiente: “cáliz que bendijo el Señor 
y entregó a sus discípulos para que bebieran diciendo: Este es mi cuerpo y esta 
es mi sangre”.  
Habría que añadir en este punto que dicha descripción obedece a la tradición de 
la primera comunidad cristiana.   
(1 Co 10, 16). “La copa de bendición que bendecimos, ¿no es la comunión de 
la Sangre de Cristo? El pan que partimos, ¿no es la comunión del cuerpo de 
Cristo?” 
Sin embargo, esta alusión no justifica que precisamente fuera esa y no otra la 
copa utilizada por Jesús, más cuando sabemos de su no existencia quinientos 
                                            
 
294 Typis y Fick (1879:58). 
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años antes en Jerusalén. Cuando la propia Santa Elena no lo nombra ni lo 
conoce durante su estancia en Jerusalén. 
En Antoninus Martyr (ca. 570), XX. Basilica Constantini, cubiculum cum cruce, 
aparece la siguiente descripción, referida al mismo objeto295: 
“Etiam ibi eſt: ſpongia & canna, de quibus legitur in Evangelio, de qua ſpongia 
aquam bibimus. Ibi eſt & calix onychinus, quem benedixit in cena Dominus, 
& alie multe virrutes: ſpecies beate Marie in ſuperiori loco & zona ipſius & 
ligamentum, quo utebatur in capite. Ibi ſunt & ſeptem cathedre marmoree 
ſeniorum.” 
Se describe que en la Basilica Constantini hacia finales del siglo VI hay un calix 
onychinus296 que según cuenta –sin citar fuentes–, fue bendecido in cena 
Dominus (en la cena del Señor). 
En el capítulo XXII. Basilica Sancte Sion & monaſterium297, leemos sobre la 
existencia de otro cáliz en Jerusalén: 
“Ibi eſt & corona ſpinea, qua Dominus ſuit coronatus, & lancea, de qua in latere 
percuſſus, & lapides multi, cum quibus lapidatus eſt: Stephanus. Ibi eſt & 
columna, in qua crux poſira fuit beati Petri, qua crucifixus eſt Rome. Ibi eſt calix 
apoſtolorum, in quo, poſt reſurrectionem Domini, miſſas celebrabant, & multa 
alia mirabilia, que non recolo.” 
Esta vez se refiere a la Basilica Sancte Sion, donde hay un calix apoſtolorum, en 
el que se celebraban misas después de la resurrección del Señor. Además de la 
corona de espinas que portó Jesús antes de morir y la lanza que le hirió el 
costado. 
En De locis transmarinis sacris (ca. 570) se describen de nuevo en la Basilica 
Constantini y en la Basilica Sancta Syon los dos cálices diferentes298: 
                                            
 
295 Typis y Fick (1879:102–103). 
296 En el artículo “Les plus anciens lapidaires français (3e article)” de Meyer (1909:519) se explica 
que el vocablo latino onichilus se refiere a una piedra llamada en lengua francesa onchinius. 
297 Typis y Fick (1879:103–104). 
298 Typis y Fick (1879:126). 
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“Revertente vero crucem in loco ſuo, & ſtella pariter revertitur, & poſt recluſam 
crucem ultra non apparet ſtella. Nam ibi eſt canna & ſpongia de quibus legitur in 
evangelio. Cum qua ſpongia aquam bibimus & calix onichilus quem benedixit 
in cena, & alie multe virtutes. […] Ibi & calix in quo poſt reſurrectionem 
Domini miſſas celebrarunt apoſtoli. Et multa alia mirabilia que non recolo.” 
Vemos como en esta parte del texto se refiere de nuevo al cáliz onichilus que 
estaba en la Basílica de Constantino, en el Gólgota y el cual es identificado su 
Libro I como “la copa que se bendijo en la cena”, sin nombrar fuente alguna que 
lo referencie a una tradición o texto anterior cristiano.  
Pensamos que de existir dicha tradición debería de haber añadido la frase: como 
dice la tradición, tal cual hemos visto en otros manuscritos a referirse a lugares 
concretos. Pues la tradición de los primeros siglos del cristianismo se extrapola 
en la misma categoría que la tradición oral judía. Por tanto, de existir esa 
tradición estaría fundamentada sobre un hecho cierto o admitido como tal. 
En esta última referencia el autor insiste en recordar que en la Basílica de Sion 
también hay “un cáliz que fue utilizado por los apóstoles”. Siendo Antoninus 
Martyr el primer autor antiguo que lo referencia como objeto relacionado con los 
apóstoles hacia finales del siglo VI. 
El texto de Arculfus, Relatio de locis sanctis, ab Adamnano Scripta (ca. 670), en 
su Libro I dividido en XXV capítulos, muestra un elevado interés por abordar el 
tema de esta reliquia. De hecho, en la edición de Typis y Fick (1879:142) fugura 
un capítulo entero: IX. Dea exedra intra eccleſiam Calvarie & Conſtantini baſilicam 
ſita, in qua Calix Domini & ſpongia recondita habetur, de qua in ligno pendens 
acetum fuxerat & vinum.  
En realidad, este relato nos llega a través del Abad Adamnano (ca. 624 – ca. 
704)299 quien, sin salir de su Irlanda natal excepto en dos ocasiones para viajar 
a Britania, escribió el viaje a Jerusalén del obispo galo Arculfo (ca. 670 – 680) 
llamado De locis Sanctis. De hecho, este documento300 es realmente interesante 
                                            
 
299 Encyclopædia Britannica Corporation (1911). 
300 Typis y Fick (1879:152). 
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por responder a una de las primeras descripciones de los lugares santos tras la 
llegada de los árabes a Jerusalén: 
“Inter illam quoque Golgothanam baſilicam & martyrium, quedam ineſt 
exedra, in qua est Calix Domini, quem a ſe benedictum propria manu in 
cena pridie, quam pateretur, ipſe conviva Apoſtolis tradidit convivantibus: 
qui argenteus calix sextarij Gallici mensuram habens, duasque ansulas in 
se ex utraque parte altrinsecus continens compoſitas. In quo utique calice 
ineſt ſpongia, quam aceto plenam, hyſſopo circumponentes, Dominum 
crucifigentes obtulerunt ori eius. De hoc codem calice, ut fertur, Dominus poſt 
reſurrectionem cum apoſtolis convivans bibit, quem ſanctus Arculfus vidit, & per 
illius ſcrinioli, ubi reconditus habetur, operculi foramen pertuſi manu tetigit 
propria & oſculatus eſt: quem videlicet calicem univerſus civitatis populus cum 
ingenti veneratione frequentat.” 
El texto indica que en la Basílica del Golgothanam donde se encontró la Cruz, 
también llamada Basilica Constantini, se encuentra el Calix Domini (el Cáliz del 
Señor), bendecido por su propia mano y dado a los apóstoles. Lo describe en 
material de plata y le da la medida de un sextario galo301 y dice que tiene dos 
asas. 
Siguiendo los textos en sus descripciones vemos como pasamos de un calix, 
quem benedixit Dominus, descrito sin ningún tipo de fuente –ni siquiera la 
tradición oral– hacia el 530, a un Calix onychinus en el 570 d. C. –en donde 
tampoco se referencia la fuente–, a un argenteus Calix en el 680 d. C. que parece 
ser también acoge la esponja que según la tradición fue acercada a la boca de 
Jesús estando en la cruz, y que posteriormente fue utilizado por los apóstoles 
pese a su gran y aparatoso tamaño: unos 2 litros de capacidad. 
                                            
 
301 Martín Nieto (1988:1688) dice que un sextarius romano es 0,46 l. Sales y Alcalá (1736:43) 
explica que el sextario francés corresponde a un azumbe o quartae española, es decir 2 litros. 
Medida imposible para una copa de bendición judía. 




Ilustración 89: La emperatriz Teodora y su cortejo. Mosaico bizantino. (Ca. 549). Iglesia de San Vital de 
Rávena, Italia. Imagen de dominio público. 
En esta imagen vemos a la emperatriz Teodora (ca. 500 – 548) portando un cáliz 
de dimensiones muy parecidas a las descritas por el Abad Adamnano en el siglo 
VII. 
En la obra de Beda Venerabilis, De locis sanctis (ca. 720), que abarca XXI 
capítulos, en el capítulo II: De eccleſia Conſtantniana & Golgothana, de eccleſia 
reſurrectionis & de ſepulcro Domini, de lapide ad oſtium monumenti advoluto, de 
eccleſia Sancte Marie, de calice Domini & de ſpongia, de altare Abraham, de 
lancea militis302:.  
“A dextra autem parte huic eccleſie coheret beate Dei Genitricis eccleſia 
quadrangula. In platea, que Martyrium & Golgotha continuat, exedra eſt, in qua 
calix Domini, in ſcriniolo reconditus, per operculi foramen tangi ſolet & oſculari. 
Qui argenteus calix, duas hinc & inde habens anſulas, ſextarij gallici 
menſuram capit: in quo eſt illa ſpongia, Dominici potus miniſtra.” 
                                            
 
302 Typis y Fick (1879:216–217). 
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Se describe el cáliz de plata con dos asas, que posee cierta capacidad (un 
sextario galo) y de nuevo, nada se explica de la posible vinculación a la tradición 
oral. 
Respecto al tema que nos ocupa Sales y Alcalá (1736) comenta en su Capítulo 
V los inconvenientes que él intuye al respecto de los testimonios: 
“El Ven. Beda no eſtuvo en los Lugares Santos para regiſtrar con ſus ojos 
eſto que elcriviò; que a ſer aſsi, no podiamos caſi dudar de ſu verdad. Sacòlo, 
ſi, de unos Manuſcritos de un Santo Obiſpo Frances, llamado Arculfo, que 
deſpues recopilò, i redujo a tres Libros un Presbitero llamado Adomnano. El 
Santo, pues, Obiſpo Arculfo, deſeoſo de viſitar los Lugares Sagrados de 
Geruſaleu, dejò ſu Patria, i eſtuvo algunos meſes en la Santa Ciudad, tomando 
por Guia, e Interprete a un Monge llamado Pedro, para eſcrivir las relaciones, i 
Santuario de la Ciudad. Todo eſto confieſſa el Ven. Beda en eſtas palabras, con 
que cierra ſu libro de los Lugares Santos.” 
En la obra de Antoninus Martyr, LOCIS TRANSMARINIS SACRIS (ca. 570). 
Referida a otro manuscrito de la época diferente del anterior comentado303, 
encontramos referido a la Basílica Constantiniana:  
“Arundo vero & ſpongia, de quibus legitur in Evangelio, ibi ſunt, cum qua ſpongia 
aquam bibimus. Ibi eſt & calix onichinus, quem benedixit in cena, & alie multe 
virtutes.” 
Con esta información predicada de textos muy posteriores al viaje de Santa 
Elena a Tierra Santa (ca. 326), nos es muy difícil creer que una pieza tan 
importante como la copa de bendición, no estuviera identificada en los primeros 
viajes a Jerusalén. De hecho, Sales y Alcala (1736:44) trae a colación las 
palabras del padre Daniel Papebroquio304 con respecto al texto de Antoninus 
Martyr: 
                                            
 
303 Editada por Typis y Fick (1879:370). 
304 Daniel Papebroch (1628–1714) fue un erudito teólogo y crítico. En 1659 se incorpora como 
colaborador de Bolland en la elaboración de las Acta Sanctorum. Santiago Medina (2011:83) 
explica en su investigación que a Papebroch los calificadores del Consejo de Inquisición en 
Madrid, lo definieron en 1695 como “sospechoso, presuntuoso, audaz y amigo de novedades”. 
Lo tacharon de “peligrosísimo” (AHN., sec. Inquisición, leg. 4458, exp. 1.). Todo por plantear un 
estudio científico y alejado de fantasías en la elaboración de las vida de los santos de la Iglesia 
católica. Que Sales y Alcalá (1736) utilice sus escritos como fuente supone una apuesta por la 
rigurosidad y el método frente a las acusaciones de los inquisidores españoles: “Dijeron que 
dicho padre Daniel Papebroquio, en todas las obras que se han visto en esta junta, [...] escrive y 
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“Caſi ſon las miſmas palabras, que produce el Venerable Beda, de que ſe ínfiere, 
que Adomnano, o San Arculfo, a quienes tranſcrive, ſaçaron la noticia del Caliz 
de eſte Itinerario de Antonino, ſi bien que unos u otros equivocaron la 
materia del Caliz; diciendo unos ſer de Piedra Onica, i otros que de Plata. 
El eruditiſimo Papebroquio conviene con Leon Allacio, que eſte Itinerario 
del Placentino es indigno de la luz publica, ya por eſtar lleno de cuentos 
de viejas, ya porque no ai paſſage alguno que ſea aun medio veroſimil305.” 
Cierto es que tampoco encontramos referencia alguna a dichos cálices en las 
crónicas del viaje de Egeria (s. IV)306.  
En la traducción de su obra que hemos consultado, Monteverde307 comenta que 
el valor de este itinerario radica en la antigüedad de sus datos sobre tres puntos 
fundamentales: la Sagrada Escritura, la liturgia en Jerusalén y la catequesis. 
De hecho, la dama viajera Egeria se ciñe a la descripción religiosa de lugares 
santos, ritos y ceremonias, sin hacer mención expresa a la existencia de ningún 
cáliz del Señor. Razón por la que argumentamos, como estudiosas de este texto, 
que la no existencia de un referente tan fundamental como lo sería este, 
                                            
 
enseña doctrinas que los haçe dignos de prohibirse in totum, pues, como consta de las mismas 
proposiciones y particularmente ban censuradas, tiene proposiciones erróneas, heréticas, 
muchas sapientes haeresim, periculosas in fide, escandalosas, impías, piarum aurium ofensibas, 
schismaticas, sediciosas, temerarias, audaces, presumptuosas y, asimismo, se hallan en dichas 
adicciones y notas palabras graviter offensiva a muchos Summos Pontífices y a la Silla 
Apostólica, a la Santa Congregación de Ritus, al Brebiario y Martyrologio Romano y nimium 
depresiba de las excelencias de algunos santos. Y muchos escritos y cláusulas irreberentes a 
muchos Santos Padres y grabíssimos theólogos escholásticos. Ytem, por contener proposiciones 
ofensibas al estado religioso, a muchas religiones, especialmente a la religión carmelitana y a 
sus escritores grabes, a muchas naciones y, en particular, a la española, y detractivas de muchos 
autores verídicos en la común estimación. Y, finalmente, porque en muchas obras se incluien 
muchos elogios de ereges y de doctrina de otros auctores infamae notae, prohibidas y 
condenadas por algunos Summos Pontífices y tradiciones de la Iglesia (AHN., sec. Inquisición, 
leg. 4458, exp. 1.).” (Medina, 2011, p. 83). 
305 En origen este itinerario pretendió fecharse al amparo de san Antonio entre los años 297 y el 
300. En el Itinerario se nombra al emperador Justinano quien empezó su imperio hacia el 527 
luego es del siglo VI. 
306 Sobre Egeria tenemos que Halbwachs (2014:54), quien la llama también (Æteria – Eteria) 
dice: “Æteria, religiosa de la Gallæcia Hispana, compatriota de Teodosio el Grande (379 – 395), 
hizo durante su reinado un largo viaje a Oriente. Llega sin duda a Palestina hacia el año 393, a 
finales del siglo IV. Abel y Vincent le reconocen «encanto y finura, una mano distinguida, un 
espíritu muy cultivado». Solo se conoce una parte de su relato gracias a un manuscrito del siglo 
XI descubierto en 1884, en la biblioteca aretina. Al principio se atribuyó a Santa Silvia de 
Aquitania.” 
307 Egeria (1990:7). 
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demuestra que no se hallaban in situ ninguno de los dos cálices de las basílicas 
anteriormente citadas cuando ella visitó Jerusalén a principios del siglo V. 
Sin embargo, que no cite la copa de bendición de Jesús en Jerusalén, no implica 
que no haga mención de otras reliquias a lo largo de su escrito. De hecho, en su 
obra308 ofrece información que pudiera confirmar nuestra tesis respecto a la 
importancia de la ciudad de Edesa en el primer siglo de nuestra Era: 
“Quise con todo, secundando siempre el querer divino, llegarme hasta 
Mesopotamia de Siria con la intención de visitar a los santos monjes. Se afirma 
que en esos lugares son muy numerosos, y su vida admirable sobre toda 
ponderación; y también con el propósito de rezar ante el Martyrium del 
apóstol Santo Tomás. Su cuerpo fue colocado allí en Edesa, a donde 
habría sido enviado después de la ascensión de Jesucristo nuestro Dios, como 
consta en la carta enviada al rey Abgar por correo de Ananías. Esta carta 
se conserva con gran respeto en la ciudad de Edesa, donde se encuentra 
el Martyrium. 
Hubo algo que me llenó de gozo. Las cartas que el santo obispo nos había 
leído —tanto la de Abgar al Señor como la del Señor a Abgar— me fueron 
otorgadas por él mismo; y aunque en la patria ya tenemos copias de ellas, 
con todo me resultó sobremanera grato, porque tal vez el texto nos llegó 
incompleto. Por cierto, que el que yo recibí aquí es más extenso. Si Jesús, 
nuestro Dios, lo quiere, cuando llegue a la patria, vosotras, señoras de mi alma, 
también las leeréis.”  
En la tesis de Noblejas Ruiz Escribano (2004:7) acerca de la Peregrinatio y los 
itinerarios a Jerusalén, comenta lo siguiente con respecto a la datación siguiendo 
criterios lingüísticos e históricos: 
“Si la Peregrinatio (Egeria), (381–384 d. C.) […] El más temprano es el 
Breviarius de Hierosolyma (FA)–(FB), fechado a caballo entre el siglo V y el VI; 
a este le sigue el De situ Terrae Sanctae de Teodosio (Teodosio), que data de 
principios del VI; y por último, el itinerario de Antonino Plancentino (RP)–(RA), 
cuya fecha de redacción se sitúa en torno al año 570, es decir, la época de 
transición entre el latín tardío y el medieval.”  
Por tanto, tenemos un total de seis copias de manuscritos descriptivos que 
abarcan los primeros seiscientos años del cristianismo en Jerusalén.  
                                            
 
308 Egeria (1990:33;37). 
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Para constatar la persistencia temática religiosa en dichos textos, hemos 
analizado y localizado una serie de palabras relacionadas directamente con las 
reliquias citadas (calix–spongia) en los textos. Al tiempo que hemos añadido los 
lugares donde las primeras comunidades cristianas oraban (Ecclesia–Basilica).  








 Egeria FA FB Teodosio RP RA 
 (Ca. 381) (S. V – VI) (S. VI) (Ca. 570) 
Calix 0 1 0 0 2 2 
Spongia 0 1 0 0 2 2 
Ecclesia 121 2 0 14 6 8 
Basilica 3 9 9 0 22 17 
Tabla 13: Número de veces en que aparecen las palabras en los textos. Elaboración a partir del trabajo de 
Noblejas Ruiz Escribano (2004). 
Del total de seis textos tan solo el Itinerario de Antonino Plancentino (RP)–(RA) 
y el Breviarius de Hierosolyma (FA) aluden al término calix. 
El Dr. Ruiz comenta que “el Breviarius es un documento extremadamente 
escueto en el que solo se encuentra la descripción, más o menos detallada, de 
la ruta a los lugares santos de Jerusalén y de lo que en ellos se encuentra”. Sin 
embargo, no hay cuórum respecto a los dos textos que él trabaja. En uno sí 
aparece nombrado un cáliz –es el mismo texto que hemos referenciado en la 
obra anteriormente analizada–, pero en la forma b tomado según el códex 
Sangallensis (año 811) no figura tal calix.   
Con respecto al itinerario de Teodosio, el Dr. Ruiz explica que se trata de un 
texto bastante más prolijo, “a lo largo de cuyo relato se describen diversas rutas 
por Tierra Santa, señalando constante y sistemáticamente la distancia existente 
entre los diversos puntos del recorrido, característica que le confiere un estilo 
único. Además, en él se relatan numerosos hechos, ritos y milagros relacionados 
con los santos lugares incluidos en el itinerario, así como leyendas de personajes 
bíblicos”. Sin embargo, estando fechado a principios del siglo VI no hace 
mención alguna a ningún cáliz del Señor ni a ningún cáliz apostólico. 
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Presentamos el extracto del Breviarius de Hierosolyma (FA) donde el Dr. Ruiz 
señala el contexto donde aparece la palabra calix: 
“Deinde ad sacrarium de basilica sancti Constantini, ubi est cubiculum, ubi est 
ille calamus et illa spongea et ille calix, quem benedixit Dominus (FA, 3.15–
19) (Añadimos para completar la frase) [& dedit diſcipulis fuis bibere, & ait: Hoc 
eſt corpus meum & ſanguis meus].” 
Sobre el itinerario de Antonino Plancentino, hay que decir que sus dos 
referencias responden exactamente a las ya comentadas de Antoninus Martyr, 
(ca. 570) citadas anteriormente309. 
Damos por finalizada la investigación acerca de los primeros textos de la 
peregrinatio. Consideramos que su uso como fuentes directas de la ubicación 
del cáliz de la última cena entre los siglos V y VI significan partir de un error en 
el estudio de las fuentes escritas.  
Hay que tener en cuenta que es a finales del siglo VI cuando surge la primera 
referencia a un cáliz en Tierra Santa. Sin embargo, en la misma ciudad de 
Jerusalén ya había estado antes la emperatriz Elena de Constantinopla, 
acompañada por el propio obispo de Jerusalén y no se cita ningún momento “el 
cáliz de Jesús”. 
Hemos de situarnos en la Jerusalén de mediados del siglo II para poder 
considerar que tras las campañas bélicas llevadas a cabo contra Judea en el año 
70 d. C. y en el 135 d. C. por el Imperio romano, poco o nada quedaría de los 
primitivos lugares cristianos tal cual los conocieron los discípulos de Jesús. Si a 
estas tempranas destrucciones y asedios de la ciudad se le añaden las 
                                            
 
309 “Nota 1: Este itinerario fue atribuido durante largo tiempo a san Antonino mártir de Piacenza 
o a un tal Antonino de Piacenza, en parte porque este nombre aparece en el primer párrafo de 
la obra: precedente beato Antonino martyre. Sin embargo, estas atribuciones han resultado ser 
falsas, por lo que el texto se considera obra de un autor anónimo Milani (1977:34–36). Esto 
explica el que en determinados estudios y traducciones figure como Pseudo–Antonino de 
Piacenza.” (Halbwachs, 2014, p. 5). Ver también Typis y Fick (1879:XXV–XXVI). 
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desgracias bélicas sufridas desde tiempo de Constantino310, no sorprende que 
fuera difícil encontrar reliquias en la ciudad santa. 
El Dr. Halbwachs311 explica que el testimonio más antiguo que poseemos de un 
viajero que haya peregrinado a Jerusalén y que nos ha llegado a nuestros días 
es el denominado relato del peregrino de Burdeos312. Nos referimos en concreto 
al manuscrito Itinerarium a Burdigala Hierusalem usque et ab Heraclea per 
Aulonam et per urbem Romam Mediolanium usque.313 
Hemos constatado que no figura calix alguno en todo el texto. El manuscrito 
puede ser datado con exactitud debido a la frase: en Constantinopla 
ambulavimus, Dalmatio et Zenophilo consulibus, d III kal. Jun., a Chalcedonia, 
etc. Es decir, en el año 333. 
Consideramos necesario referenciar este texto porque se realiza tres siglos 
después de la pasión y muerte de Jesús.  Es decir, unos doscientos sesenta 
años después de la destrucción de Jerusalén comandada por Tito –cuando la 
ciudad quedó completamente arrasada según los textos de Flavio Josefo–. O 
casi dos siglos después de la reconstrucción de la ciudad (llamada Ælia 
Capitolina) llevada a cabo por mandato del emperador Adriano, en donde mandó 
levantar templos paganos sobre los lugares más emblemáticos para judíos y 
cristianos.  
                                            
 
310 “Since the time of Constantine matters have gone steadily from bad to worse; the Persians 
under Chosroas, the workmen of the monk Modestus, Omar’s Arabs, and Hakem's incendiaries, 
Constantine Monomachus, later on the Crusaders, and lastly the Turks, have all done their share 
towards obliterating the remaining traces of antiquity. Where are the places which have been 
sanctified by the blood of Christ and the tears of the Blessed Virgin and of the Holy Women? 
Where is the stone on which the angel sat? Where was that last scene enacted which re–opened 
to sinful humanity the gates of the heaven it had lost?” (Combes, 1907, p. 2): 
311 Maurice Halbwachs, nació el 11 de marzo de 1877 en Reims y murió el 16 de marzo de 1945 
en el campo de concentración de Buchenwald. Fue un fue nombrado presidente del Instituto 
Francés de Sociología en 1938, profesor de universidad y autor de numerosas publicaciones. 
312 Halbwachs (2014:53–54). 
313 El manuscrito más antiguo y mejor conservado es el Pithœanus o Parisinus (P), del siglo IX, 
que está en la Biblioteca Nacional; hay otros dos (V y S) que deben provenir del mismo arquetipo 
que este. Nosotros hemos estudiado el Itinerarium a Bordigala Hierosolymam de los siguientes 
manuscritos: P. Cod. Parifienfis y V. Cod. Veronenfis, 
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En todo su texto Egeria tampoco nombra ningún cáliz en todas las basílicas 
erigidas y en la propia ciudad de Jerusalén.  
También hemos revisado la descripción de la ciudad del viaje que la emperatriz 
Elena realizó a Tierra Santa hacia el año 326. En las traducciones consultadas 
nada hay respecto al cáliz de bendición, cuando en ese momento se hace 
acompañar por la máxima autoridad cristiana de la ciudad el arzobispo Macario 
de Jerusalén († ca. 335 d. C.). 
En la transcripción realizada del texto de Typis y Fick (1879:16–17) encontramos: 
“Sunt in Hierusalem piscinae magnae duae ad latus templi, id est una ad 
dexteram, alia ad sinistram, quas Salomon fecit, interius uero ciuitati sunt 
piscinae gemellares quinque porticus habentes, quae appellantur Behtsaida. Ibi 
aegri multorum annorum sanabantur. Aquam autem habent hae piscinae in 
modum coccini turbatam. Est ibi et cripta, ubi Salomon daemones torquebat. Ibi 
est anglus turris excelsissimae, ubi dominus ascendit et dixit ei is, qui temptabat 
eum, et ait ei dominus: non temptabis dominum deum tuum, sed illi soli seruies. 
Ibi est et lapis angularis mangus, de quo dictum est: lapidem, quem 
reprobauerunt aedificantes, hic factus est ad caput anguli. Et sub pinna turris 
ipsius sunt cubicula plurima, ubi Salomon palatium habebat. Ibi etiam constat 
cubiculus, in quo sedit et sapientiam descripsit; ipse uero cubiculus uno lapide 
est tectus. Sunt ibi et excepturia magna aquae subterraneae et piscinae magno 
opere aedificatae. Et in aede ipsa, ubi templum fuit, quem salomon aedificauit, 
in marmore ante aram sanguinem Zachariae ibi dicas hodie fusum; etiam parent 
uestigia clauorum militum, qui eum occiderunt, per totam aream, ut putes in 
cera fixum esse. Sunt ibi et statuae duae Hadriani; est et non longe de statuas 
lapis pertusus, ad quem ueniunt iudaei singulis annis et unguent eum et 
lamentant se cum gemitu et uestimenta sua scindunt et sic recedunt. Est ibi et 
domus Ezechiae regis Iudae.”  
Cotejando varios textos referidos al mismo pasaje lo traducimos por314: 
“[Hay en Jerusalén, dos grandes piscinas sobre el lado del templo, una 
a la derecha y una a la izquierda, construidas por el rey Salomón, un 
poco más lejos en la ciudad, hay unas piscinas gemelas con cinco 
pórticos que se nombra Bethsaïde. Aquí, personas que estuvieron 
                                            
 
314 La traducción propuesta corresponde a un extracto de la descripción de Jerusalén que ha sido 
realizada a partir de las obras publicadas respectivamente en 1845 y en 1848 por el marqués 
A.J.F. Fortia de Urban y los autores M.E. Pinder y G. Parthey.  
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enfermas durante un gran número de años son curadas. Las piscinas 
contienen agua que es roja cuando es enturbiada. Hay también una 
cripta en la cual Salomón tenía la costumbre de torturar a los demonios. 
Hay un ángulo de una torre extremadamente alta dónde nuestro señor 
subió y dónde el tentador le dijo: si eres el Hijo de Dios, échate abajo. 
Hay una gran piedra angular sobre la que ha sido dicho: «la piedra que 
habían rechazado los constructores es la que se ha convertido en la 
piedra angular».  
Bajo el pináculo de la torre, hay numerosas piezas y es allá dónde estaba 
el palacio de Salomón. Hay también un cuarto en el cual escribió el Libro 
de la Sabiduría; este cuarto está cubierto con una piedra de una sola 
pieza. Vemos grandes tanques subterráneos de agua y cuencas cuya 
construcción requiere mucho trabajo. Y el edificio en sí, que era el templo 
que Salomón se había construido a sí mismo. Dicen que la sangre de 
Zacarías, que fue derramada sobre el pavimento de piedra delante del 
altar permanece hasta hoy. También vemos las marcas de los clavos de 
los zapatos de los soldados que lo mataron, claramente parecen que 
están impresas en la cera. Hay dos estatuas de Adriano y no muy lejos. 
Una piedra perforada, a la que los judíos vienen cada año y lo ungen, 
lamentándose, llorando y rasgando sus ropas antes de salir. Existe 
también el hogar de Ezequías, rey de Judá.]” 
De encontrarse físicamente en aquel momento y lugar la copa de bendición 
filiada a la figura de Jesús seguro que esta debió ser digna de aparecer en dicho 
testimonio. Insistimos por tanto en la no existencia de esta reliquia en la ciudad 
de Jerusalén en los albores del siglo VI según las crónicas realizadas por Santa 
Elena y Egeria. 
Dudamos de que los cálices de piedra y plata fechados ambos a partir del siglo 
VI, pudieran ser el mismo que primitivamente perteneció a la familia de Jesús en 
Jerusalén.  
Recordemos que según diría Flavio Josefo “sólo las piedras quedaron en 
Jerusalén” como testigo de la destrucción y asedio romano de Tito (ca. 69 – 70). 
A esta hecatombe en lo que sería el patrimonio mueble e inmueble de la ciudad 
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hay que añadir el golpe fatal asestado por Adriano (ca. 135) con el objetivo de 
devastar los lugares santos y desmantelar totalmente la ciudad de Jerusalén. 
Si esto es lo que ocurrió, que no se encontró en los primeros siglos ninguna copa 
de bendición en Jerusalén, en calidad de investigadoras hemos de proponer la 
siguiente cuestión: 
- ¿Cómo pudo llegar la copa de bendición judía que sirvió para celebrar 
el Pésaj de Jesús desde Jerusalén a la ciudad de Roma? 
Porque según la tradición oral cristiana recogida desde hace siglos, la copa 
superior del Santo Cáliz llega a San Juan de la Peña desde Roma no desde 
Jerusalén. 
En nuestra investigación podríamos sugerir cuál pudo ser el camino de salida de 
la copa de bendición hacia la capital del Imperio romano a mediados del siglo I 
con el fin de tratar de confirmar la tradición oral recibida. Pero por motivos de 
espacio, no lo hacemos. Lo que parece probable mostrar es que san Pedro fuera 
a Roma llevando un memorial en donde una copa de bendición era utilizada.    
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C) San Pedro y Roma 
En el Annuario Pontificio del año 2009 se presenta un listado de todos los 
pontífices de Roma desde sus inicios en el siglo I hasta el año 2009315. Es una 
publicación que edita el Vaticano anualmente con la finalidad de presentar sus 
principales instituciones en el mundo y sus dirigentes (los cardenales, obispos, 
diócesis, etc.). Contempla al inicio el listado histórico y oficial de todos los vicarios 
de Cristo contrastados por eruditos y la scienza storica aplicada según se 
desprende del texto.  
En nuestra investigación no podemos mostrar un documento escrito del siglo I 
donde se indique que la copa de bendición utilizada para celebrar el memorial 
del último Pésaj de Jesús viajó hasta la ciudad de Roma. Y que la misma pasó 
de vicario en vicario hasta el año 258 cuando fue enviada a España. 
Existen investigadores que se aferran al documento escrito como única y 
verdadera prueba de un pasado histórico. El manuscrito es su única fuente de 
estudio, fuera de él no hay hechos contrastables.  Sin embargo, en la disciplina 
de la Historia del Arte los textos son fuente secundaria o primaria en el método 
iconográfico, dependiendo del objeto de estudio.  
Esto implica que a falta de documentos escritos que puedan corroborar hechos, 
el método iconológico propone otras vías de investigación para esclarecer el 
pasado. 
Por ello, quien persiga el documento que certifique si hubo o no copa de 
bendición en la ciudad de Roma, igualmente debiera plantearse antes estas dos 
cuestiones: 
- ¿Qué influencia tuvo para Roma la figura de Pedro y la rememoración 
de la bendición de Jesús sobre la copa Kos Kidush?  
- ¿Sería Roma la misma ciudad hoy sin la figura de Pedro en el 
pasado?  
                                            
 
315 Lo hemos referenciado anteriormente para justificar los posibles itinerarios escogidos por 
quienes se desplazaron a Roma, en el siglo I desde Jerusalén. 
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Puede que algún experto argumente que la primitiva Iglesia de Roma obedece a 
un constructo posterior. Incluso que pudo ser un invento o iniciativa del poder 
imperial del siglo IV. 
Pero, si llegados a este punto, tampoco hay pruebas documentales de ese 
artificio es evidente que debemos reformular las dos cuestiones en una: 
- ¿Existiría la actual vertebración de la Iglesia romana cristiana sin la 
presencia de Pedro y la celebración pascual? 
La respuesta es absoluta: no. 
Por esto mismo, vamos a fundamentar nuestra investigación en la lectura crítica 
de los textos canónigos y la documentación que edita el propio Vaticano, deudor 
en última instancia del legado de Pedro en la ciudad. 
En tres de los cuatro evangelios (Mt 10, 2; Mc 3, 16; Lc 6, 14) y en el Libro de los 
Hechos (Hch 1, 13) Pedro figura siempre el primero en la lista de los discípulos. 
Esta forma de encabezar la sucesión de nombres repetidamente sugiere una 
jerarquía.  
En los evangelios podemos intuir cómo se proyecta la personalidad de Pedro. 
De los siguientes versículos (Mt 8, 14; Mt 17, 1–4; Mt 26, 37; Mc 5, 37; Mc 14, 
33 y Lc 8, 51), se desprende que Pedro es un amigo íntimo de Jesús, como podía 
serlo también Lázaro. Probablemente estuvo ya con Juan el Bautista (Jn 1, 35 – 
42) y Jesús se dirigía a él personalmente (Lc 5, 4) aun cuando estaban en grupo. 
En (Mt 18, 21–22; Mc 8, 32 y Lc 12, 41) de nuevo ejerce de cabecilla del grupo 
de los discípulos.  
Tal vez en los primeros meses tras la muerte de Jesús estuvo conviviendo en el 
aposento alto (Hch 1, 13 – 14)316 donde se dedicaba a la oración en compañía 
de los discípulos, las mujeres que siguieron a Jesús, María la madre de Jesús y 
                                            
 
316 (Hch 1, 13 – 14). “Cuando llegaron a la ciudad, subieron a la sala donde solían reunirse. Eran 
Pedro, Juan, Santiago, Andrés, Felipe y Tomás, Bartolomé, Mateo, Santiago, hijo de Alfeo, Simón 
el Zelote y Judas, hijo de Santiago. Todos ellos, íntimamente unidos, se dedicaban a la oración, 
en compañía de algunas mujeres, de María, la madre de Jesús, y de sus hermanos.”  
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sus hermanos. Por ello, presumimos que estas asambleas de oración unieron de 
forma especial a Pedro con todo el grupo familiar de Jesús. 
Parece ser que entre los años 43 y 44, por motivos de seguridad, deja la ciudad. 
Herodes había mandado maltratar y ejecutar a Santiago, el hermano de Juan y 
él fue metido en prisión para seguir ese mismo destino. El libro de los Hechos 
narra que es milagrosamente liberado por un Ángel (Hch 12, 7–19). Tras este 
episodio no vuelve a ser mencionado hasta pasados cinco años, donde en el 
concilio de Jerusalén (ca. 50) propone la apertura del mensaje de Jesús a todos 
los gentiles de forma universal. 
No hay más referencia en el Nuevo Testamento sobre el paradero de Pedro que 
lo mencionado hasta el momento. De ahí que a partir de este punto la 
investigación se centre en otros documentos que amparen el testimonio de que 
Pedro fue a Roma. 
En la Biblia de Martín Nieto (2003:266–298) acerca de este tema se dirime lo 
siguiente:  
“La tradición dice que murió crucificado en Roma con la cabeza hacia abajo. 
[…] La tradición dice que Pedro predicó en Roma y Juan sufrió martirio delante 
de la «puerta latina».” 
Uno de los documentos más antiguos que atestiguan la tradición es la obra de 
Tertuliano (ca. 160 – ca. 220) escrita317 en el siglo II, cuando se refiere a la 
Primacía de la Iglesia Romana, cita lo siguiente: 
“La Primacia de la Igleſia Romana, que con tanto furor enloquece à los 
Hereges, la enſeñò, i ſiguiò Tertuliano, libro de Præſcript. cap. 56 donde dize: ſi 
te hallares en Italia, cerca eſtaràs de Roma, donde trendràs à la mano la 
autoridad de la doctrina. Quan dichoſa es eſta Igleſia, ſobre la qual los Apoſtoles 
derramaron (con ſu ſangre) la doctrina: donde Pedro ſe igualò à la Crucifixion 
del Señor: donde Pablo fue coronado con la muerte del Baptiſta. Eſte ſserà el 
teſtimonio de la verdad, que ocupa el Principado del univerſo.”  
Parece ser que esta información data el comienzo de la transcripción de la 
tradición oral cristiana en los albores del siglo II. Estamos frente a una 
                                            
 
317 Tertuliano (1657:62). 
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narraciónpersistente que se codifica en apenas 150 años por escrito gracias a 
Tertuliano318.  
Por ello, queremos remitirnos de nuevo a la permanencia, a la continuidad del 
testimonio de la presencia cierta del apóstol Simón Pedro en Roma. Tomamos 
la información que se desprende directamente del Vaticano (2009:7–8) para 
referenciar la figura de san Pedro y del resto de papas319 hasta el año 258 d. C. 
cuando según la tradición la copa de bendición320 deja Roma: 
“I SOMMI PONTEFICI ROMANI. SECONDO LA CRONOTASSI DEL «LIBER 
PONTIFICALIS»1 E DELLE SUE FONTI,2 CONTINUATA FINO AL 
PRESENTE3.  
S. PIETRO di Bethsaida in Galilea, Principe degli Apostoli, che ricevette da 
GESÙ CRISTO la suprema Pontificia Potestà da trasmettersi ai suoi 
Successori; risiedette prima in Antiochia, quindi, a quanto riferisce il Cronografo 
dell’anno 3544, per anni 25 in Roma, dove incontrò il martirio nell’anno 64 o 67 
dell’era volgare.  
S. Lino, della Tuscia, 68 — 795. 
S. Anacleto o Cleto, Romano, 80 — 92.  
S. Clemente, Romano, 92 — 99 (o 68 — 76).  
S. Evaristo, Greco, 99 o 96 — 108.  
S. Alessandro I, Romano, 108 o 109 — 116 o 119.  
S. Sisto I, Romano, 117 o 119 — 126 o 128.  
S. Telesforo, Greco, 127 o 128 — 137 o 138.  
S. Igino, Greco, 138 — 142 o 149.  
S. Pio I, di Aquileia, 142 o 146 – 157 o 161.  
S. Aniceto, di Emesa (Siria), 150 0 157 – 153 o 168.  
S. Sotero, di Fondi (Campania), 162 o 168 – 170 o 177.  
S. Eleuterio, di Nicopoli (Epiro), 171 o 177 – 185 o 193.  
S. Vittore I, Africano, 186 o 189 – 197 o 201.  
S. Zefirino, Romano, 198 – 217 0 218.  
S. Callisto I, Romano, 218 – 222.  
[S. Ippolito, Romano, 217 – 235].6  
S. Urbano I, Romano, 222 – 230.  
S. Ponziano, Romano, 21.VII.230 – 28.IX.235. 
S. Antero, Greco, 21.XI.235 – 3. I.236.  
S. Fabiano, Romano, ... 236 – 20. I.250.  
                                            
 
318 Recordemos que para los judíos la tradición oral judía es un elemento sagrado. De hecho, 
desde tiempos de Moisés (ca. s. XIV a. C.) hasta que codificaron definitivamente por escrito la 
Torah (ca. s. II a. C.) pasaron nada menos que mil trescientos años. 
319 Marcamos en negrita aquellos que no eran romanos con la intención de poder hacer luego 
uso de este detalle fundamental. 
320 Llamamos al vaso superior del Santo Cáliz, como copa de bendición. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
305 
 
S. Cornelio, Romano, 6 o 13.III.251 – … VI.253. 
[Novaziano, Romano, z51].  
S. Lucio I, Romano, ... VI o VII. 253 – 5.III.254. 
S. Stefano I, Romano, 12.III.254 – 2. VIII.257.  
S. Sisto II, Greco, 30. VIII.257 – 6. VIII.258.  
S. Dionisio, di patria ignota, 22.VII.259 – 26.XII.268.  
1 L. DUCHESNE, Le Liber Pontificalis, I, Paris 1886; II, Paris 1892; fino a Papa 
Costantino (708–715) v. anche l’edizione dí T. MOMMSEN, Gestorum 
Rornanorum Ponti–ficum, vol. I, Berolini 1898.  
2 Con le correzioni opportune secondo i risultati della scienza storica fino ad 
oggi. Tra parentesi quadre sono i nomi degli antipapi.  
3 Libri liturgici e agiografici della Chiesa di Roma considerano come Martiri tutti 
i Papi anteriori a Silvestro I (314–335) e come Santi quelli da Silvestro I a Felice 
IV (526–530) inclusi, tranne Liberio (352–366) e Anastasio II (496–498); dànno 
poi nei secoli seguenti altri Santi e Beati fino a che s’incontrano formali 
beatificazioni e canonizzazioni, o conferme di culto.  
4 Nel così detto Catalogo liberiano: v. I ed. di DUCHESNE, op. cit., I, 2 ss., e di 
T. MOMMSEN in Chronica minora saec. IV. V. VI. VII, vol. I, Berolini 1892, 73 
ss. Anche la lista dei Vescovi di Roma fino a Marcellino (296–304), che servì 
allo storico Eusebio di Cesarea (c. 34º) per il secondo libro del suo Chronicon, 
nell’interpretazione di s. Girolamo dà 25 anni d’episcopato di S. Pietro a Roma: 
«XXV annis eiusdem [Roma] urbis epi–scopus perseverata» (J.–P. MIGNE, 
Patrol. Gr. XIX, 539 ss. e R. HELM, in Die griechischen christlichen Schriftsteller 
der drei ersten jahrhunderten, VII, 1, Berlin 1913, 179).  
5 Per i primi due secoli gli anni d’inizio e fine dei pontificati non sono sicuri. 
Anche in seguito, fino alla metà del secolo xi, restano dubbi sul giorno e sul 
mese, che nelle tabelle cronologiche presso DUCHESNE, op. cit., I, CCLX ss., 
e II, LXXV ss., sono avvertibili per la stampa in carattere corsivo. Due o tre date 
di giorno e mese all’inizio del pontificato indicano l’elezione, la ordinazione e la 
coronazione, dalla quale i Pontefici solevano computare gli anni di pontificato. 
6 Esiliato, come s. Ponziano, in Sardegna; vi morì, riconciliato con la Chiesa.”  
En esta documentación se cita textualmente la presencia de Pedro y de su 
muerte en Roma. Pero no deja de ser “un documento interno de la Iglesia de 
Roma”. 
Por ello, vamos a citar otras fuentes de las que disponemos para demostrar en 
lo posible que la copa Kidush del Santo Cáliz pudiera haber estado en Roma: 
۞ La tradición cristiana perpetuada oralmente recogida en los evangelios y 
que cuenta de la existencia de un Kos en la mesa de Pésaj. Esta tradición 
llega hasta nuestros días en la rememoración de un ritual, con una serie 
de objetos muy precisos, reconocidos en la Arqueología por nombres 
como cáliz litúrgico o vaso sagrado. 
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۞ La posibilidad de que el primitivo rito judío oficiado y transformado por 
Jesús, se codifique de una nueva forma (alejada de lo hebreo) por medio 
de la propia liturgia cristiana que ya no está repitiendo el Pésaj judío, pero 
que sigue manteniendo elementos provenientes de la ley mosaica. Como 
la alusión a una copa de bendición muy precisa que puede encontrarse 
en el llamado Canon Romano. La oración más primitiva para la 
consagración del vino en la Iglesia de Roma. 
۞ La posibilidad de encontrar documentos gráficos de la época que apoyen 
la tradición oral cristiana en forma de imágenes: relieves o frescos, 
principalmente. Que muestren un objeto que por sus características 
físicas pudiera ser la copa Kos Kidush del Santo Cáliz de la catedral de 
Valencia. 
En el Libro I de las Norma Generales del Derecho Canónico321, tras las leyes 
eclesiásticas comienza el Titulo II de la costumbre que ocupa un total de seis 
cánones (23–28). Si en igualdad de significado322 proponemos tradición por 
costumbre jurídica, tendríamos el siguiente texto: 
“23–28 Los seis cánones de este título tratan de la formación de la [tradición] 
poscodicial. […] La [tradición], a diferencia de la ley, es derecho no escrito, 
y como fuente del derecho canónico tiene una tradición venerable. Cumple 
varias funciones: […] es la mejor intérprete de las leyes y, finalmente, 
resulta muy útil para la adaptación del derecho universal a las diversas 
culturas, situaciones o sensibilidades.” 
Por tanto, si como fuente del Derecho Canónico “la tradición es derecho no 
escrito”, buscar la tradición como elemento de interpretación del pasado es 
legítimo. 
Es más, no solo el Derecho Canónigo puede amparar el uso de la tradición, como 
medio para demostrar un hecho pasado, también existe una figura fundamental 
                                            
 
321 Universidad Pontifica de Salamanca (2014:35). 
322 La RAE equipara la palabra tradición a costumbre en varias de sus acepciones. V. gr. 
“Doctrina, costumbre, etc., conservada en un pueblo por transmisión de padres a hijos.” 
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en el Enjuiciamiento Civil323 español. Nos referimos en concreto a lo que se 
contempla en torno a las Presunciones judiciales.  
En el LIBRO II. De los procesos declarativos, en el TÍTULO I. De las 
disposiciones comunes a los procesos declarativos, en el CAPÍTULO VI. De los 
medios de prueba y las presunciones, en la SECCIÓN 9.ª. DE LAS 
PRESUNCIONES, encontramos que en el Artículo 386 Presunciones judiciales, 
se expone la presunción iuris tantum. Y puede definirse como aquella operación 
lógica “por la que se tiene por acreditado un hecho desconocido a partir de otro 
hecho sobre cuya existencia no existe duda, por su reconocimiento o prueba, 
que admite prueba en contrario”. 
Por tanto, la “no existencia de prueba no prueba que el hecho no pudo ocurrir”. 
Es decir, la no existencia de una carta que justifique la presencia de Pedro y la 
copa de bendición en Roma; no prueba que el apóstol Pedro y dicho cáliz nunca 
estuvieran en Roma, cuando existen otros muchos hechos que acreditan que así 
fue.  
Hay otro punto focal de máximo interés para entablar relaciones de investigación 
con la tradición. En el texto Directorio Homelético324 se explica que el Catecismo 
de la Iglesia Católica presenta los únicos tres criterios de interpretación de la 
Sagrada Escritura enunciados en el Concilio Vaticano II de la forma siguiente: 
“1. Prestar una “gran atención” al contenido y la unidad de toda la Escritura. […] 
2. Leer la Escritura en “la Tradición viva de toda la Iglesia” […] La Iglesia 
encierra en su Tradición la memoria viva de la palabra de Dios, y el Espíritu 
Santo le da la interpretación espiritual de la Escritura. (CCE 113). 
3. Estar atento a la “analogía de la fe”. Por “analogía de la fe” entendemos la 
cohesión de las verdades de la fe en sí y en el proyecto total de la Revelación 
(CCE 114).” 
Eludir en este trabajo de investigación la tradición supone renunciar a una de las 
tres herramientas fundamentales a emplear a la hora de interpretar la Sagrada 
Escritura. Es decir, obviar lo que ha trascendido durante siglos a la memoria 
                                            
 
323 Ley 1/2000 de 7 enero de 2000. 
324 Congregación para el Culto Divino y la Disciplina de los Sacramentos (2015:20–21). 
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colectiva del cristianismo, por no hallar documento alguno que lo pruebe o 
porque no ha sobrevivido tal prueba hasta nuestros días.  
La asamblea primitiva cristiana sufrió persecución y muerte desde la propia 
Jerusalén.  Acechanzas que siguieron durante siglos en la Roma Imperial. 
Quema de documentos, destrucción y expolio de objetos fueron constantes 
hasta bien entrado el siglo IV. 
Respecto a esto último, el testimonio escrito que se recoge en la edición de 
Tertuliano (1657:102) en la portada de su obra, “en Roma en el año doſzientos 
de Chriſto Nueſtro Señor contra el decreto de la quinta perſecución de la Igleſia 
de Lucio Septimio Severo Emperador”, leemos: 
“Los Diſcipulos ſe dividieron por el mundo, predicando, como ſe los mandò Dios, 
ſu Maeſtro. Eſtos padecieron guſtosamente muchas perſecuciones de los Iudios 
por la Fè. i despues en la perſecucion de Neron, hizieron en Roma con la ſangre 
la ſementera.” 
Las palabras de Tertuliano se refieren a la presencia de la figura de Pedro en 
Roma.  El relato descrito muestra que hubo destrucciones y quemas de cartas, 
textos y documentos.  
Briz Martínez (1620:221) en el Libro I de su obra comenta al respecto: 
“[…] la natural prueba de verdades muy antiguas es la tradición: porque como 
dixo Tertuliano, antes de la pluma fue la lengua, y primero hubo tradición que 
eſcritura.” 
 
Ilustración 90: San Pedro del Vaticano. Fotografía: Ana Mafé García. Diciembre de 2016. 
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Dejar en este punto nuestra investigación por falta de pruebas escritas, implica 
renunciar a la aplicación más profunda del método iconográfico. 
Por ello, en calidad de investigadoras no proponemos un desafío: ser capaces 
de encontrar sendas de investigación no trilladas que liguen la copa Kos Kidush 
del Santo Cáliz de Valencia a la multiplicidad de lecturas que ofrece la tradición 
en Roma. Esa que han quedado perpetuada por los siglos hasta llegar a nuestros 
días. 
En Sales y Alcalá (1736:125–126) ya se cita esta posibilidad: 
“Yo tengo por mui veroſimil el penſamiento de nuestro Venerable Obiſpo de 
Cordova Don Marcelino Siuri, (4) i es, que San Pedro, Cabeza viſible de la 
Igleſia, trajo deſde Geruſalen a Roma eſta Sagrada Prenda, i que haſta su 
muerte usò de ella para celebrar, i ſus Succeſſores haſta Sixto II. 
(4) Siuri in Evang. tom. 3. tract. 3. cap. I. num. 8.325” 
 
Ilustración 91: Bajo relieves de banquetes donde aparecen peces, cálices y panes en la mesa. Museo Pío 
Cristiano. Città del Vaticano, Roma. Italia. Fotografías y montaje: Ana Mafé García. Diciembre 
2016.Cortesía de Museos Vaticanos.  
Sanchis y Sivera (1914:48–49) retoma de nuevo la misma idea y acaba citando 
a Sales tras su reflexión: 
“El Cáliz de la cena eucarística, debió ser cuidado y venerado como el recuerdo 
más precioso, y nadie podía tener tanta autoridad sobre él como la Virgen 
                                            
 
325  Tal vez habría que solicitar a paleógrafos que revisaran la obra de don Marcelino Siuri (1654 
– 1731) su texto Tractatus evengeli quibus contineur exegcticus comentarius litteralis del 1723, 
con la finalidad de corroborar su fuente de información. Ramos Folqués (1987:656–657). 
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santísima y el príncipe de los apóstoles S. Pedro. No es una idea cualquiera, 
echada á volar por la imaginación del escritor, la afirmación de que la sagrada 
joya sería guardada por los discípulos del Salvador: si por la Virgen, iría 
á parar, luego de su gloriosa asunción, á poder del jefe de la Iglesia; si 
por S. Pedro, sería recogida y venerada por su sucesor. Debemos, pues, 
concluir, de deducción en deducción, discurriendo de este modo, que el santo 
Cáliz fué llevado á Roma, y que allí se le dio apropiado culto.” 
La tradición continuada e ininterrumpida sobre la figura de san Pedro326, primer 
papa de la Iglesia en Roma en el siglo I ofrece una coartada iuris tantum a la 
posibilidad de que la copa Kos Kidush del Santo Cáliz viajara a Roma. Justo 
antes de que Jerusalén fuera completamente arrasada y saqueada durante la 
guerra de los judíos, –como ya hemos podido leer en Josefo (1791)–. Y en esa 
ciudad se emplera para en las mesas del mismo modo que se hacía en 
Jerusalén. 
 
Ilustración 92: Detalle central de cubículo A3 de los sacramentos en el Area I de las catacumbas de San 
Calixto en Roma. Italia. Fotografía cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma. 
                                            
 
326 Cornelio Tácito (ca. 55 – ca. 120) describe en sus Anales (XV, 44) la tragedia colectiva del 
padecimiento que Nerón (37 d. C. – 68 d. C.) hizo sufrir a los judíos cristianos de Roma en el año 
64, entregándolos a las fieras y convirtiéndolos en antorchas humanas. Según Dacio (1963:9–
10) “entre las víctimas es posible que se encontrara también Pedro. En una de sus cartas a sus 
lejanos fieles, Pedro alude a su próxima muerte. Lo que no se puede afirmar con certeza es si la 
carta fue escrita en el año 64 o en el 67. La crónica de Eusebio de Cesarea da como fecha del 
martirio y muerte de san Pedro el año 67; san Jerónimo, el 68. Es probable que fuera crucificado 
en la colina del Vaticano, donde fue enterrado. Sobre el lugar del martirio fue erguido por el papa 
Anacleto una Memoria beati Petri, donde el emperador Constantino hizo construir una basílica y 
donde se alza hoy la basílica del san Pedro.” 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
311 
 
Siguiendo con el estudio de la figura de san Pedro y con la finalidad de afianzar 
nuestra tesis en este apartado, quisiéramos presentar una de las imágenes más 
tempranas de la iconografía cristiana que muestra a los discípulos de Jesús 
vestidos con túnica y representados con nimbos. Cada uno porta un atributo y 
sobre su cabeza puede leerse su nombre en latín. 
Se encuentra en el llamado Beato de Gerona327 finalizado probablemente en 
territorio de la Corona de Aragón hacia el año 975. Que pasó a la catedral de 
Santa María de Gerona, sede del obispado de Gerona328 en el año 1078. 
 
Ilustración 93: Beato Girona, (975). Dispersio Apostolorum, ff. 52v–53. Imagen cortesía de la catedral de 
Gerona. 
Los signos que distinguen a los discípulos están en la filacteria que presentan en 
latín sobre ellos como se ha comentado.  
                                            
 
327 Referencia del Archivo de la catedral de Gerona, MS. 7. Dimensiones: 430 x 280mm.  284 
folios de pergamino, en letra visigótica a dos columnas de 38 líneas por página.  131 miniaturas, 
enriquecidas en oro, algunas de ellas a toda una página y a doble página. 
328 En el siglo XIII el papado ordenó la percepción de un impuesto extraordinario para remediar 
sus problemas económicos a dodos los reinos cristianos. En el Reino de Aragón se incluye este 
obispado. Ubieto Arteta (1987:20–21). 
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La descripción preiconográfica que podemos hacer reside en citar lo que se ve 
a simple vista, sin realizar ningún tipo de conjeturas. Doce personajes 
masculinos que portan objetos entre sus manos: libros principalmente, tan solo 
uno de ellos eleva un cáliz con su mano derecha sin apenas tocarlo con dos 
dedos. 
En el cuarto lugar en la derecha de la imagen alcanzamos a leer Iacobus y bajo 
Spania. Se trata de Santiago quien viaja a España como ya se ha explicado en 
esta tesis. 
Es muy interesante poner el punto de atención en el cuarto personaje de la 
izquierda del manuscrito. Leemos sobre él el nombre de Simon el. colpevs329 y 
porta un cáliz en su mano derecha que lo sustenta sin apenas tocarlo con el dedo 
índice y el pulgar. San Pedro es conocido en el evangelio como Simón el 
Cananeo. 
                                            
 
329 Es una interpretación del texto porque no alcanzamos a leer bien lo que pone. 




Ilustración 94: Santiago y Simón. Detalle de ampliado de la Dispersio Apostolorum, ff. 52v–53. Montaje: 
Ana Mafé García. Cortesía de la catedral de Gerona. 
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Alguien podría decir que podría tratase también de Simón el Zelote y no de 
Simón el Cananeo. Sin embargo, en el Medievo el atributo por excelencia de san 
Pedro son las llaves y no hay un solo personaje masculino que las porte. Luego 
que san Pedro muestre el cáliz significa que de entre todos los discípulos es el 
elegido para perpetuar el memorial de Jesús en nombre propio. 
Por tanto, consideramos que en una segunda lectura más profunda, esta imagen 
de los doce correspondería a un programa iconográfico encargado de explicar 
visualmente la dispersión de los discípulos por el mundo conocido de entonces, 
según el contexto de la obra escrita y las inscripciones que figuran. 
Los textos canónicos aportados en esta investigación revelan que desde los 
orígenes cristianos san Pedro es quien recoge el testigo de ser la cabeza de la 
asamblea primitiva. Podemos interpretar entonces que por este motivo se le 
grafía mostrando el cáliz. 
Este cáliz, salvando la interpretación figurativa que del mismo se hace, bien 
pudiera ser el mismo que según la tradición llevó desde Jerusalén a Roma con 
el fin de seguir perpetuando el memorial de la última celebración de Pésaj con la 
misma copa Kos Kidush que utilizó Jesús.  
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1.6. Roma, los primeros vasos cristianos son de vidrio 
En el estudio de los fondos paleocristianos de Roma en los Museos Vaticanos, 
Museos Capitolinos y el Museo Nazionale Romano, en el Palazzo Altemps; no 
encontramos vestigios de copas realizadas en piedras duras o gemas preciosas. 
De hecho, el material que dominaban las exposiciones de los restos 
arqueológicos era el vidrio330. 
El estudio Fabricación y elaboración del vidrio. Los grandes inventos de 
Reuleaux impreso en España por primera vez en año 1889, respecto a la 
industria del vidrio en la ciudad de Roma en los primeros siglos de nuestra Era, 
apunta lo siguiente: 
“La primera fábrica del género se montó en Roma en tiempos de Nerón, pero 
sólo producía vasos de beber, de calidad inferior. Los vasos de vidrio fino 
eran entonces tan raros y caros, que por dos hermosos ejemplares pagó 
dicho Emperador un día cerca de 4.000 pesetas.  
Pero en el año 210 de nuestra Era existían en Roma tantos industriales 
vidrieros, que Alejandro Severo juzgó necesario, por razones sanitarias, 
asignarles un barrio apartado de la ciudad, en el monte Celio; pues ya el 
vidrio se había puesto allí de moda a tal punto, que se empleaban grandes 
cantidades de él para formar los pavimentos de los edificios, así como para la 
decoración de sus paredes. También es un hecho que los romanos ponían lo 
que llamamos cristales en sus ventanas, pues se han encontrado algunos en 
las ruinas de Pompeya; semejantes cristales o vidrios planos parecen haberse 
moldeado vertiendo el vidrio fundido en moldes del tamaño deseado, pues sus 
bordes no están cortados, sino redondeados, como de haber sido fundidos. 
Refiérase que en tiempo de Tiberio se descubrió la manera de hacer el 
vidrio flexible y maleable, y que el Emperador mandó decapitar al 
inventor, a fin de evitar que se divulgase un secreto que, en su sentir, 
había–de traer como consecuencia inmediata la depreciación del oro y la 
plata. Esto es, sin duda, una fábula, pero demuestra al menos el interés que 
despertaba la industria vidriera; […]” (Reuleaux, 2006, p. 594). 
                                            
 
330 Nota de la autora: Cuando estuvimos en diciembre de 2016 en Roma tuvimos la oportunidad 
de hablar con por el director del Departamento de antigüedades cristianas de los Museos 
Vaticanos, el Dr. Umberto Utro quien nos certificó que en los primeros siglos en Roma se 
utilizaban para las celebraciones cristianas vasos en cristal. 
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Esta última anécdota se refiere al pasaje que el novelista latino Cayo Petronio 
Arbiter (ca. 14 o 27 – ca. 65) que vivió en tiempos de Nerón, recoge en su obra 
El Satiricón331.  
En el capítulo LI figura el siguiente relato: 
“Hubo una vez un obrero que fabricó una vasija de cristal que no se podía 
romper. Se le concedió el honor de presentarla al César, y cuando este la hubo 
visto, el obrero la cogió otra vez y la tiró contra el suelo. Espantose el 
emperador al ver aquello, pero la vasija no se quebró; únicamente se abolló un 
poco, como si hubiese sido de metal. El obrero, entonces, sacando un martillo, 
la arregló con mucha destreza y le devolvió la forma. Después de aquella 
muestra de habilidad vio el cielo abierto cuando el César le pregunto:  
– ¿Hay alguien que conozca el arte de fabricar el vidrio como tú? ¡Es preciso 
decir la verdad!  
Contestó el otro que era el único conocedor de aquel secreto, y el emperador 
lo mandó decapitar, bajo el pretexto de que si semejante arte se extendía 
perdería el oro su valor.” 
En esta misma narración se insiste en la importancia del vidrio y de su puesta en 
valor a través del uso de los principales nobles de la ciudad de Roma. Tal como 
lo expresa el propio Trimalción, personaje principal de la obra, al decir a sus 
comensales: 
“Sin embargo, a mí me gustaría más, aunque la opinión general no sea así, 
usar vasijas de vidrio. Si el vidrio no fuera tan quebradizo, sería preferible al 
oro, pero se menosprecia.” (Petronio, 2013, p. 62). 
Estamos ante un contexto literario del siglo I que pone de manifiesto la 
importancia del vidrio como material a utilizar en la Roma del primer siglo. Si a 
esta percepción se le añaden los estudios arqueológicos sobre los primeros 
vasos cristianos, obtenemos que en la ciudad se prodiga el vidrio como materia 
prima en la fabricación de vasos antes que en cerámica. 
Fernández Navarro (2003:15) en su estudio sobre el vidrio en Roma comenta la 
diversidad de recipientes que existía: 
“La fabricación de vidrio hueco fue la primera y más importante de las múltiples 
aplicaciones prácticas y ornamentales que se le dio al vidrio en Roma. Las 
copas de metal fueron reemplazadas por las de vidrio, fabricadas bajo una 
                                            
 
331 Petronio (2013). 
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gran diversidad de formas y nombres: «pocula», «calix», «sinus», 
«patera», «xyp–hus», «cyathus», etc. Su precio en un principio llegó a ser 
muy superior al de los recipientes de metales nobles, pero fue disminuyendo a 
medida que se multiplicó su producción y se fue popularizando su uso. En 
tiempos del emperador Claudio II (214 – 270), se generalizó hasta en las 
tabernas más modestas. Con frecuencia, estos vasos de vidrio llevaban breves 
inscripciones alusivas a la bebida. Como signo de pobreza, los primeros 
cálices empleados por las primitivas comunidades cristianas romanas 
con fines litúrgicos fueron también de vidrio. En ellos hacían figurar 
asimismo alguna de tales inscripciones tomada de los bebedores paganos, 
como la de «bibe, vivas» (bebe, vive), si bien dándole un sentido religioso y 
trascendente. Sin embargo, siglos después, los concilios de Reims en el 
año 803 y de Trebur en el año 895, y poco más tarde el Papa León V, 
prohibieron el uso de objetos de vidrio para la celebración del culto por 
haberse convertido aquél en un material demasiado vulgar.” 
 
Ilustración 95: Vasos de vidrio realizados entre los siglos II y IV en Museo Cristiano. Città del Vaticano, 
Roma. Italia. Fotografías y montaje: Ana Mafé García. Diciembre 2016. Cortesía de los Museos Vaticanos. 
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En el Museo del Vaticano se exponen piezas obtenidas en excavaciones que 
muestran como el vidrio era el material habitual para los vasos sagrados. En 
algunos de ellos se perciben elementos hebraicos en sus decoraciones, tal y 
como se muestra en este fragmento. 
 
Ilustración 96: Vetri incisi con figurazioni ebraiche. 28. Frammento di coppa incisa, dipinta e dorata con 
emblemi ebraici. Vetro verdastro. IV sec. (inv. 60.596) en Museo Cristiano. Città del Vaticano, Roma. 
Italia. Fotografía: Ana Mafé García. Diciembre 2016. Cortesía de los Museos Vaticanos.  
La obra de Tertuliano (1657:63) cita expresamente que los cálices eran de vidrio: 
“en el pie del cáliz estaba la Imagen del Salvador, y se colige eran los cálices de 
vidrio […]”. 
Almagro Gorbea y Alonso Cereza (2009:117) presentan un estudio exhaustivo 
titulado Vidrios antiguos del Museo Nacional de Artes Decorativas. Referidos a 
los primeros vasos en vidrio los describen de la siguiente forma: 
“Estos recipientes solían tener a veces un pequeño pie, generalmente de forma 
anular, en la parte inferior de los mismos, pero los hay también que carecen de 
este y algunos ofrecen una base plana para poderse apoyar. En cuanto a sus 
dimensiones, podemos decir que los vasos se diferencian principalmente de 
los denominados “cuencos” en que la altura de la cavidad o depósito de un 
vaso solía ser el doble, o a veces el triple, que su diámetro o anchura. Servían 
para beber líquidos. En ocasiones algunos especialistas en lugar de llamarles 
vasos, les denominan copas, pero tampoco se ponen muy de acuerdo en 
cuanto a la especificación exacta de las formas de los vasos y las copas o 
tazas, lo mismo que ocurre también con los cuencos.” 
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Vamos a mostrar diferentes imágenes de vasos y recipientes en vidrio que se 
exhiben en el Museo Cristiano en Roma. Con una imagen a escala (1:1) del 
Santo Cáliz se puede constatar a simple vista que en ningún caso cumplen el 
volumen hebreo del vaso superior del Santo Cáliz.  
Los datos de medidas en sus fichas arqueológicas así lo corroboran. 
 
Ilustración 97: Vitrina de primeros vasos en vidrio entre los siglos III y IV en el Museo Cristiano. Todos los 
círculos son del mismo tamaño, sin embargo, ninguno coincide con las medidas del vaso superior del 
Santo Cáliz. Città del Vaticano, Roma. Italia. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Diciembre 2016. 
Cortesía de los Museos Vaticanos.  
 
Ilustración 98: Cuenco de vidrio, (ca. siglo II I– IV), (inv. 60.212) con vaso superior sobrepuesto en Museo 
Cristiano. Città del Vaticano, Roma. Italia. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Diciembre 2016. 
Cortesía de los Museos Vaticanos.  
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
320 
 
Esto obedece a que en realidad están ejecutadas por manos romanas o gentiles 
y no judías. Es decir, que no hay interés alguno en que se cumplan las medidas 
volumétricas mínimas exigibles en la celebración de Pésaj para beber el vino. 
Hemos indagado en todas las vitrinas expuestas en los Museos Vaticanos con 
la esperanza de hallar algún vaso realizado en piedra. Pero los restos 
arqueológicos que han sido rescatados únicamente se refieren a vasos en vidrio. 
 
Ilustración 99: Vitrina de primeros utensilios en cerámica y piedra dura encontrados en las excavaciones 
de las catacumbas de Roma entre los siglos III y IV en Museo Cristiano. Città del Vaticano, Roma. Italia. 
Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Diciembre 2016. Cortesía de los Museos Vaticanos. 
En la imagen superior figura la única pieza labrada en piedra en forma de 
recipiente que se exhibe actualmente en el Museo Cristiano. Se trata de una de 
las vasijas más antiguas de la colección. Está recompuesta y parece ser que 
sirvió como utensilio en las mesas de celebración para contener agua y vino. 
La presente investigación realizada en los Museos Vaticanos nos indica que los 
primeros vasos cristianos fueron realizados en vidrio y no en piedra. Por tanto, 
encontrar figuraciones pictóricas de un vaso en otro formato que no sea vidrio y 
que responda a un cáliz de piedra sería todo un hallazgo en nuestra tesis.  
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1.7. Las diaconisas332 en la asamblea primitiva 
En el siglo II la práctica totalidad de los papas de la Iglesia de Roma son de 
origen no romano. La lectura que se supone de esta situación con respecto a las 
diaconisas en la asamblea primitiva es doble: por una parte, significa que la 
tradición en los usos y ritos seguía marcada por oriente, –en este caso hablamos 
de la influencia helénica y judía –. Por otra, que la situación de la mujer en la 
asamblea primitiva sigue siendo una continuación de la voluntad de dignificar lo 
femenino en la esfera pública tal cual hizo en vida Jesús.  
Esta forma de integración suponía un protagonismo fundamental y activo del 
papel de la mujer en los primeros siglos. No hay que pasar por alto que en 
tiempos de persecución romana todos los ajusticiados –hombres y mujeres–, 
eran sometidos igualmente al castigo del martirio sin ningún tipo de piedad. 
 
Ilustración 100: Ejemplos de lápidas funerarias con motivos hebreos y en lengua griega halladas en las 
catacumbas en Roma pertenecientes a la primitiva comunidad cristiana expuestas en el Museo Pío 
Cristiano. Città del Vaticano, Roma. Italia. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Diciembre 2016. 
Cortesía de los Museos Vaticanos. 
San Pablo explica la igualdad de género imperante en las asambleas cristianas 
de los primeros tiempos a la comunidad de Corinto: 
                                            
 
332 En el portal de FUNDÉU –ver en: https://www.fundeu.es/recomendacion/diaconisa–es–el–
femenino–de–diacono/  (13/10/2016)– respecto a este término puede leerse que: “El Diccionario 
académico recoge diaconisa desde su primera edición en 1732. En la actualidad se define como 
“mujer que en la Antigüedad era consagrada o bendecida para ejercer determinados ministerios 
en las Iglesias cristianas”, una figura que desapareció posteriormente en la Iglesia católica y cuya 
recuperación se estudiará ahora.” 
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(1 Co 11, 11–12). “Pero entre cristianos debemos reconocer que la mujer 
depende del hombre y el hombre de la mujer. Porque, así como la mujer 
procede del hombre, así también el hombre nace de la mujer; y todo viene 
de Dios.” 
También, en un pasaje del libro de los Hechos encontramos la puesta en valor 
de una discípula: 
(Hch 9, 36). “En Jafa había una discípula llamada Tabita, que significa 
«gacela», la cual se dedicaba a hacer buenas obras y muchas limosnas.” 
Cabe decir que en la tradición hebrea del siglo I la posición de la mujer en 
relación con el varón es de subordinación completa. Es tratada socialmente en 
categoría de rango inferior y privadamente como cosa en propiedad. Siempre 
bajo la tutela del padre, marido o hermano.  
Jesús dignifica a la mujer como ningún otro personaje masculino divinizado lo ha 
hecho en la Historia de la Humanidad. No hay un solo líder espiritual que haya 
implicado tanto a la mujer en su enseñanza. Prueba de que según nosotras 
Jesús no es un constructo fruto de una mente masculina del siglo IV, porque el 
paradigma de la mujer que se describe en los evangelios no pertenece a ninguna 
época anterior. Es decir, es imposible que una mente masculina pudiera inventar 
las acciones llevadas a cabo por Jesús con respecto a la mujer: salvarla de 
lapidaciones, poner en valor a una pobre viuda frente a los ricos, anunciar su 
resurrección antes a una mujer que a los hombres que le seguían siempre, etc. 
porque ese concepto de igualdad de géneros es contemporáneo. Imposible de 
imaginar en tiempos pasados. El relato de la figura de Jesús en los evangelios 
se sustenta, en nuestra opinión por este detalle tan fundamental y nada explicado 
hasta el momento. 
Por el contrario, hemos de ser conscientes del cambio evolutivo del concepto de 
género en la historia de la Iglesia333. Sin lugar a duda, este no ha tenido la misma 
noción que las mujeres en la asamblea primitiva cristiana. Existen varios 
                                            
 
333 No hablamos de los dos o tres primeros siglos de la primitiva asamblea, donde las mujeres 
eran parte activa de la vida apostólica. Más bien nos referimos a los tiempos que precedieron 
una vez aceptada la religión como la oficial del Imperio romano. Reflejo de la organización 
piramidal en clave masculina del poder religioso. 
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ejemplos de esta incipiente segregación en algunas de las cartas incluidas en el 
Nuevo Testamento en época tridentina que en la actualidad difícilmente pueden 
equipararse al testimonio en vida que ofreció Jesús en los evangelios.  
(1 Ti 2, 9–15). “Que las mujeres, por su parte, se arreglen decentemente, con 
recato y modestia, sin usar peinados rebuscados, ni oro, ni perlas, ni vestidos 
costosos. Que se adornen más bien con buenas obras, como conviene a 
personas que practican la piedad. Que las mujeres escuchen la instrucción en 
silencio, con todo respeto. No permito que ellas enseñen, ni que pretendan 
imponer su autoridad sobre el marido: al contrario, que permanezcan 
calladas. Porque primero fue creado Adán, y después Eva. Y no fue Adán el 
que se dejó seducir, sino que Eva fue engañada y cayó en el pecado. Pero la 
mujer se salvará, cumpliendo sus deberes de madre, a condición de que 
persevere en la fe, en el amor y en la santidad, con la debida discreción.” 
Se evidencia que quien escribió estas palabras no entendió el mensaje de Jesús. 
Es más, se atrevió a dar una orden personal: “No permito […]”. Sin calibrar que 
esa forma de proceder no responde a la Nueva Alianza basada en el amor 
transmitida por Jesús. Más bien remite directamente al Génesis y al 
sometimiento y anulación de la mujer. 
Esta misoginia selectiva (1 Tm 3, 11; Ef 5, 23, 33; 1 Co 14, 34–35; 1 Co 7, 3–10; 
Col 3, 18; Tm 2, 5; 1 P 3, 1–6) ha sido ampliamente difundida, practicada y 
perpetuada durante siglos por la Iglesia de Roma. 
En nuestra investigación, la crítica al estado de la cuestión sobre la mujer en la 
jerarquía de poder y de mando dentro de los estamentos de la Iglesia es 
necesaria para llegar a entender ciertas imágenes que desde la Roma del siglo 
III nos han llegado hasta nuestros días gracias a los frescos del interior de las 
catacumbas.  
No podemos conocer ni entender a la mujer de las primeras asambleas cristianas 
con los ojos de la Iglesia del siglo XXI. Si lo hiciéramos así, estaríamos 
incumpliendo en calidad de investigadoras una de las reglas principales del 
método iconológico aplicado, el análisis diacrónico. Por tanto, hemos de admitir 
ciertas realidades que ocurrían con total normalidad entre la comunidad cristiana 
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en la asamblea primitiva de Roma. Nos referimos en este caso al papel activo de 
la mujer como diaconisa334.  
San Pablo en la carta que remite a la comunidad de Roma les exhorta para que 
reciban a Febe, que ostenta el cargo de diaconisa en Cencreas, uno de los dos 
puertos antiguos de la ciudad de Corinto, en Grecia. 
(Rm 16, 1–2). “Les recomiendo a nuestra hermana Febe, diaconisa de la 
Iglesia de Cencreas, para que la reciban en el Señor, como corresponde a los 
santos, ayudándola en todo lo que necesite de ustedes: ella ha protegido a 
muchos hermanos y también a mí.” 
Creemos que el motivo del porqué las mujeres desempeñaban el papel de 
diaconisas en los primeros tiempos del cristianismo está directamente unido a la 
costumbre judía relacionada con lo que pudo ocurrir en la cena de Pésaj que 
celebró Jesús y en la forma en que incluyó a la mujer en su vida pública. 
Para ello hay que volver de nuevo a las tradiciones judías y conocer que era la 
mujer hebrea quien servía la copa de bendición en la mesa del siglo I. Era ella 
quien la ofrecía al marido y en calidad de gesto estaba considerado como un 
acto íntimo de amor.  
                                            
 
334 En el DICTIONARIVM AELLI ANTONII NEBRISS SENSIS GRAMMMATI [Texto impreso]: imo 
recens acces[] facta ad quadruplex eiusdem antiqui Dictionarij suplementum de Nebrija (1595) 
figura Diaconiſſa. interp. ministra ſacrorum. En palabras del autor referida a su obra dice que 
“ofrezco que es el Vocabulario de mi abuelo aumentado nuevamente”. El parentesco se refiere 
al Maestro Antonio de Lebrixa (1444 – 1522). Humanista, filólogo y latinista español, fue 
catedrático en la Universidad de Salamanca. Entre sus obras destacan: Introductiones latinae 
(1481), Lexicon latino-castellanum et castellano-latinum (1492), Gramática castellana (1492) y 
Reglas de orthographia en la lengua castellana (1517). 




Ilustración 101: Reproducción de un manuscrito del siglo XII en donde se reflejan tradiciones locales 
hebreas. En este caso, una mujer ofrece con su mano derecha la copa a su marido, la izquierda la tiene 
en su corazón en señal de afecto. Realizado en el Scriptorium de la Iglesia del Santo Sepulcro en 
Jerusalén. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Cortesía del Museo Torre de David, Jerusalén. 
En los escritos rabínicos contenidos en el libro Ketubot 96º; d. 2; se explican las 
funciones que puede o no desempeñar una mujer viuda en relación con el varón 
de la familia que la acoge. En concreto exponen335 lo siguiente: 
אלמנה עושה ליורשים, חוץ  –אמר רבי יוסי בר חנינא: כל מלאכות שהאשה עושה לבעלה "
"ה, והרחצת פניו ידיו ורגליומטוהצעת הממזיגת הכוס,   
En lo concerniente a las formas de proceder de las mujeres judías con respecto 
al papel de servir el vino en la mesa, se resume así: “las mujeres de la casa eran 
quienes servían o sirven la copa de bendición a sus maridos”. No es una 
interpretación de conveniencia para nuestra tesis. Se trata de un tema de 
obligado cumplimiento de la ley mosaica, una Mishná.  
Según esta, una viuda debe realizar los aspectos más cotidianos de la casa, pero 
no aquellos que se consideran como signos de afecto entre la pareja. Por ello, 
                                            
 
335 Traducción del hebreo: “Yose b. Hanina dijo: Todos los trabajos que una esposa debe realizar 
para su marido, una viuda debe realizar para los huérfanos, con la excepción de verter las 
bebidas, preparar la cama y lavarle la cara, las manos o los pies.” 
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no debían –ni deben–, verter las bebidas en la copa del marido, o hacer su cama 
o lavarle las manos o los pies. 
Por tanto, el acto de servir la copa proviene de una tradición ancestral judía que 
probablemente se dio la noche de celebración del último Pésaj de Jesús. Porque 
como se ha ido explicando a lo largo de nuestra tesis, la Pascua es una fiesta 
familiar de hombres y mujeres juntos alrededor de una mesa. El portar la copa 
de bendición a la mesa de celebración era un gesto realizado en exclusiva por 
mujeres. Ese acto de servir corresponde únicamente al género femenino en la 
tradición judía que es en la que nos movemos.  
En el Diccionario Teológico Ilustrado de Francisco Lacueva de Ropero 
(2001:229–230)336 incide de nuevo en el papel de la mujer y sus funciones en la 
asamblea primitiva: 
“De las 30 veces que el vocablo ocurre en el NT, sólo tres designan el oficio 
específico de diácono (cf. Fil. 1:1; 1 Ti. 3:8, 12), y una sola vez se aplica a una 
mujer, Febe, de la iglesia de Cencrea (cf. Ro. 16:1). Es probable que las 
«mujeres» de 1 Ti. 3:11 se refieran también a diaconisas. Las diakoníai de 
1 Co. 12:5, son presentadas por Pablo como participaciones en el 
«servicio» por excelencia del que no vino para ser servido, sino para servir 
(Mt. 20:28). 
Ya desde el siglo II, el oficio de diácono aparece específicamente 
institucionalizado, pues son los diáconos los que distribuyen los 
elementos en el culto de comunión. Lo mismo que el episcopado y el 
presbiterado, el diaconado ha sido siempre considerado en la Iglesia de Roma 
como un orden sagrado.” 
El Compendio del Diccionario Teológico del Nuevo Testamento de Kittel y 
Friedrich (2003:113) muestra la tradición de las primitivas asambleas al respecto:  
“Las diaconisas tienen una función más específica, especialmente en el 
Oriente, y ayudan en los bautismos, en las visitas a mujeres, y en la 
presentación de los elementos para la comunión.” 
                                            
 
336 Ver también a siguiente bibliografía relacionada: Los ministerios y el discipulado en la Iglesia 
normal  de Fumero (1998); Ministerios en la Iglesia de Küen (1995); La imagen del ministerio en 
el Nuevo Testamento de Prukiser (1979); Diaconía en el horizonte del Reino de Dios de 
Moltmann (1987); El ministerio de la diaconía de Pérez (1997) y Diaconía o las obras de la fe de 
Simarro (1999). 
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Se constata por tanto que la mujer diaconisa de los primeros siglos sirve la mesa 
y presenta los elementos para el banquete pascual. 
En el estudio de Collins337 sobre las conexiones entre lo antiguo y lo nuevo entre 
los diáconos y la Iglesia, explica que: 
“El diaconado hace su aparición como un ministerio especialmente encargado 
de la «solicitud caritativa» de la Iglesia, y tiene la capacidad de «diaconizar» la 
totalidad de ministerios de la Iglesia. En un proceso de esta índole, la función 
de las mujeres pudiera ser determinante”. 
El estudio especializado de la Dra. Dorothea Reininger338 sobre el diaconado de 
la mujer en la Iglesia Una339 está dirigido a instar a la ordenación de diaconisas 
dentro del catolicismo. Es una obra basada en análisis históricos y teológicos, 
así como la puesta en valor de las diaconisas a lo largo de la historia y en el 
campo ecuménico. 
Según hemos estudiado en la obra dedicada al estudio del diaconado de 
Charalambidis, Lagny y Granger (1970) diakonós en el griego clásico significa 
“el que está al servicio de…, del que sirve…”.  
Sin duda ese cometido social fue desempeñado por las mujeres en la primitiva 
asamblea del siglo I. 
                                            
 
337 Collins (2004:41). 
338 Doctora en Teología. Actualmente está desarrollando su labor investigadora en el Institut für 
Katholische Theologie de la Universität Osnabrück, en Alemania. 
339 Reininger (1999). 




Ilustración 102: Jesús lava los pies a sus discípulos antes de celebra la cena de Pésaj. Biblia moralizada 
de Nápoles340. f. 165v. (Ca. 1350). Manuscritos Iluminados, Bibliothèque nationale de France. Imagen 
cortesía de la BnF. 
                                            
 
340 Este códice tuvo su inspiración en la Biblia moralizada francesa, realizada en París en el año 
1240. Perteneció a Carlos de Anjou (1226 – 1285) rey de Sicilia (1266 – 1282) y Nápoles (1282 
– 1285). 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
329 
 
En el Evangelio de San Marcos encontramos una referencia directa de Jesús al 
concepto “servir”. La forma en que queda expresado dignifica la labor que 
tuvieron estas mujeres diaconisas al servicio de su comunidad en los primeros 
siglos.  
(Mc 10, 45). “El hijo del Hombre no vino para ser servido, sino para servir.”  
Consideramos que la importancia de estas primeras mujeres diaconisas fue 
fundamental para que el cristianismo pudiera asentarse en Roma.  
Tanto fue así que sus siluetas quedaron inmortalizadas en los frescos de las 
catacumbas de la ciudad, justo en el momento de servir la copa de bendición en 
la celebración de la mesa pascual. 
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A) Las diaconisas de las catacumbas de Roma 
Este punto de nuestra investigación extracta los aspectos principales del método 
en que nos basamos para estudiar la imagen figurativa de “la mujer que porta un 
cáliz” encontrado en la ciudad de Roma. De las numerosas criptas e hipogeos 
estas formas solo se representan en las catacumbas de San Marcelino y San 
Pedro en Roma. 
Podemos avanzar que se trata de una aportación nueva pues hasta el momento 
la mujer diaconisa no ha sido tratada en la literatura especializada341 de la 
iconografía de las catacumbas.  
En las investigaciones iconográficas e iconológicas desarrolladas por el Instituto 
Warburg342 tiene un especial significado los términos tema o motivo. Desde ese 
punto de vista buscamos interpretar lo que representan y significan estas 
imágenes en femenino en el contexto de la primitiva asamblea romana. 
Siguiendo el texto de Panofsky (1972) diremos que en el proceso iconológico de 
la investigación el asunto o significado de las obras de arte, comporta varios 
estratos de pesquisas que responden a tres diferentes niveles o lecturas del 
objeto de estudio: primario o preiconográfico, secundario o iconográfico y 
terciario o iconológico.  
En nuestro caso definimos el objeto de estudio como las “imágenes femeninas 
que portan una copa a una mesa” y están representadas dentro de las 
catacumbas de San Marcelino y San Pedro en Roma. 
                                            
 
341 Nota de la autora: En nuestra estancia de investigación en Roma en diciembre de 2016 la 
Dra. Ángela di Curzio –responsable de las visitas en la Catacumbe de SS. Marcelino e Pietro y 
el Mausoleo di Santa Elena– nos habló de la representación de varias mujeres y su interpretación 
como diaconisas. Hasta el presente doctorado no hay ningún estudio publicado sobre estas 
figuraciones de estas mujeres diaconisas. 
342 Este método se desarrolla principalmente gracias a los historiadores del arte vinculados al 
Instituto Warburg fundado por Aby Warburg (1866 – 1929) en Alemania y trasladado a Londres 
por causa del ascenso Nazi en 1933 por el Dr. Saxl, destacamos a: Erwin Panofsky (1892 – 
1968), Fritz Saxl (1890 – 1948), Edgar Wing (1900 – 1971) y Ernst H. Gombrich (1909 – 2001). 
Se caracteriza por sustentar la Historia del Arte como disciplina que resulta inseparable de la 
historia de las ideas y de la historia social. Gracias al conocimiento que proporciona una imagen 
sometida al análisis iconológico podemos llegar a intuir cuál es su origen en la historia de las 
ideas, en la historia de un ecosistema de personas y creencias. Cuáles son sus referentes 
tradicionales y sus fuentes documentales que inspiraron dicha imagen.  




Ilustración 103: Cubículo de los dos ágapes. Banquete de la parte izquierda. Catacumbas de San 
Marcelino y San Pedro, Roma. Italia. (Ca. 250).  Imagen cortesía de la Pontificia Commissione di 
Archeologia Sacra en Roma.  
Podríamos decir entonces que un nivel primario puede ser interpretado fáctica y 
expresivamente como: una mujer con una copa en su mano (que es un hecho). 
Dicha mujer la mira y la eleva con su brazo derecho sin apenas tocarla en el 
gesto de servirla acercándose a una mesa (una expresión). En este caso la mujer 
con la copa realizando ese gesto conforma lo que se conoce como motivo. 
Otro motivo en forma de género que encontramos en las catacumbas podría ser 
una mujer con posición frontal (un hecho) que sonríe manteniendo la palma de 
sus manos hacia arriba y los brazos extendidos (una expresión). 
Siguiendo con este proceso también podemos hallar en los frescos romanos una 
composición (o combinación de motivos). Como el de un grupo formado por 
personas sentadas en una mesa circular, acompañados por una mujer que porta 
un recipiente para beber tipo copa o taza, lo muestra con la mano derecha 
alzada, sin apenas tocarlo, hay una intencionalidad ritual en el gesto. 
Hasta aquí nos estaríamos moviendo dentro del plano de la descripción 
preiconográfica.  
Ese motivo detectado (la mujer que porta una copa y la muestra) puede tener 
otros significados en un nivel secundario o convencional dentro del método 
iconográfico que hemos explicado al principio de nuestra tesis: son imágenes 
que representan un tema (un banquete pascual) o un concepto (una diaconisa).  
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Entonces, de la misma manera en que una combinación de motivos da por 
resultado una composición (el grupo del banquete), la combinación de estas 
imágenes conforma lo que se denominan historias y alegorías. Es decir, 
manifestaciones de principios fundamentales que Ernst Cassirer (1874 – 1945) 
llamó “valores simbólicos”. 
La correcta identificación343 de estas imágenes, de conocer cuál es su historia o 
alegoría se advierte como análisis iconográfico. Mientras que el descubrimiento 
y la interpretación de estos valores simbólicos son el objeto de lo que 
denominamos iconología. 
Nuestro estudio iconológico es ante todo interpretativo. Porque para poder 
efectuar bien nuestras disquisiciones hemos de comprender en qué momento 
histórico estamos y cuáles son las fuentes que nutren los programas pictóricos. 
El marco histórico nos sitúa en la Roma pagana de los primeros siglos de la 
asamblea primitiva344. El referente religioso en el que estas pinturas se 
desarrollaron no fue un ambiente romano cien por cien. Este error conceptual 
creemos que se ha perpetuado en muchos de los análisis historiográficos que 
hemos ido consultando a lo largo de nuestros años de investigación. 
Es de capital importancia tener presente que el paganismo de Roma era quien 
perseguía a muerte y fuego a la primitiva asamblea en occidente. Por tanto, 
aunque se utilizaran motivos de factura romana, es decir, que quien pintaba 
aquellas imágenes lo hacía con técnicas y métodos figurativos romanos; las 
historias y alegorías que representan no tienen una lectura pagana. Aunque 
encontremos en ellos personajes vestidos con túnica a la romana y mobiliario 
doméstico romano345, todo lo representado quedaba fuera de la esfera de la 
                                            
 
343 Esta correcta identificación del motivo y la expresión a través de conocer cuál su historia o 
alegoría, los denominamos en la presente tesis: tipos iconográficos. 
344 Nota de la autora: Nos referimos al término asamblea primitiva porque la primigenia 
comunidad fue fundada por el discípulo Pedro, quien conoció a Jesús y dejó una serie de 
enseñanzas y rituales que se prolongaron en el tiempo hasta mitad del siglo III. No nos referimos 
a primeras comunidades porque la forma ritual de conmemorar la memoria de Jesús en este 
período en Roma es lo más parecido a lo que se hacía en la ciudad de Jerusalén hasta el año 
de la destrucción del Templo (69 d. C.).  
345 Tales como mesas redondas, lectus (llamado lecho romano) que servía justo para dos 
personas, o triclinios (del griego τρικλίνιον, triklinion) que son muebles a modo divanes donde 
podían tumbarse de costado hasta tres sujetos. 
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civilización romana y pagana porque tenía un sentido fundamentado en las 
costumbres judías y el idioma griego. 
Las pinturas se desarrollan en un ambiente posjudío. La primitiva asamblea de 
Roma se nutre de las colonias de judíos que están en la ciudad tal y como se 
desprende de las epístolas que figuran en el Nuevo Testamento. 
Independientemente que luego se unan a ellas hombres y mujeres paganos de 
la propia ciudad de Roma. De hecho, por parte de san Pablo se insiste 
especialmente en relegar y renunciar a todo lo escéptico, gentil e idolátrico que 
pudiera existir a la hora de rememorar ritos y exhortaciones provenientes de 
Jesús.  
Las imágenes de las catacumbas de Roma son deudoras en última instancia de 
unas raíces judías innegables e irrenunciables. Pretender dar un significado 
intrínseco de las mismas, sin interpretar el marco histórico y conceptual en el que 
se producen, significa renunciar al análisis iconológico que es el que 
mantenemos en nuestra tesis desde el principio. No únicamente con el principal 
objeto de estudio, que es el vaso superior del Santo Cáliz, sino también con las 
pinturas que mostraremos a continuación. 
Las mismas han sido fruto de una intensa investigación, no exenta de 
innumerables dificultades y anécdotas, llevadas a cabo personalmente en la 
propia ciudad de Roma. Gracias a la colaboración de la Pontificia Commissione 
di Archeologia Sacra, organismo dependiente del Vaticano, podemos mostrarlas 
en nuestra tesis. 




Ilustración 104: Mujeres orantes en diferentes restos de sarcófagos expuestos en el Museo Pío Cristiano. 
(Ca. s. II–IV d. C.). Città del Vaticano, Roma. Italia. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Diciembre 
2016. Cortesía de los Museos Vaticanos. 
Hay iconográficamente una diferencia muy interesante entre la representación 
de las mujeres orantes o piadosas, provenientes de la tradición pagana, y las 
que aparecen en las catacumbas de la ciudad de Roma sirviendo la mesa de 
celebración cristiana. Tomamos esta idea de la obra El diaconado: evolución y 
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perspectivas editado por la Comisión Teológica Internacional (2003:27) donde 
se explica que “diakonos puede significar el sirviente de la mesa”.  
Sin embargo, no deja de sorprendernos esta representación de una mujer con la 
frase DIONYSAS IN PACE, en oración dentro de unas catacumbas.  
- ¿Se trata entonces de una imagen pagana al servicio del cristianismo 
primitivo? 
 
Ilustración 105: DIONYSAS IN PACE. Mujer orante con los brazos abiertos. Cubículo de los Cinco Santos. 
Catacumbas de San Calixto, Roma. Italia. (Ca. s.  IV d. C.)346. Imagen cortesía de la Pontificia 




                                            
 
346 En la Guida della Catacomba di San Callisto de Carletti (1981:37–38) este cubículo se 
referencia iconográficamente directamente al paraíso celestial cristiano. 
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Interacción entre lo pagano, helénico y judío en las representaciones 
iconográficas de las sinagogas 
Este apartado pretende demostrar con los ejemplos propuestos la existencia de 
un trasvase de motivos iconográfico–decorativos de una religión a otra en las 
artes plásticas. Todo ello amparado en la similitud de las deidades paganas 
vinculadas al vino y al mundo vegetal que interactuaban en los lugares donde se 
asentaba una comunidad judía. 
En la obra Hellenistic Mystery–Religions: Their Basic Ideas and Significance de 
Reitzenstein (1978) se exponen las interacciones creadas entre los ritos judíos, 
el paganismo heleno y la romanización de los elementos religiosos relacionados 
con la decoración de sarcófagos y frescos.  
El Dr. Reitzenstein explica que los elementos dionisíacos en la ornamentación 
judía de las sinagogas y de los enterramientos poseen un significado alegórico 
frente a quienes los ignoran: 
“I should only raise an explicit objection to the assertion of Kohl–Watzinger (p. 
200) that the Dionysian elements in the Jewish ornamentation of synagogues 
and coffins are without significance and that they acquire a reference to the 
continuation of life in the hereafter only in Christianity. 
They give too little attention to that Hellenizing process in Judaism which 
leads in extreme instances to a complete dissolution into paganism and 
the mystery religions, but also does not leave the homeland untouched. For 
the Roman community the evidence is now sufficient, I think, that one must 
reconsider the question whether even after the later withdrawal of the Sabazios 
community there were not still some connections with Judaism. In any case, 
Cumont’s observations about the worshipers of Hypsistos and Sabazios have 
found strong confirmation. His interpretation of Livy’s statement, preserved by 
Valerius Maximus, about the cult of Jupiter Sabazios in Rome that was 
suppressed in the year 139 has become indisputable.” (Reitzenstein, 1978 pp. 
180–182). 
A pesar de las prohibiciones imperiales sobre los cultos relacionados con 
Sabazius (en griego antiguo Σαβάζιος, –ου, en latín Sabazĭu)347, los elementos 
                                            
 
347 En español Sabacio. Nos situamos entre los siglos II y IV a. C. En el Diccionario de mitología 
griega y romana de Schmidt (1995:214) figura como: “Dios frigio que fue venerado como divinidad 
idéntica a Dioniso, dios al que fue asimilado tardíamente.” 
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iconográficos persisten en el constructo del lenguaje pictórico y la narración 
visual.   
Existen numerosos estudios que atestiguan que durante los primeros siglos 
antes de nuestra Era hubo una inusitada simbiosis entre el dios griego Sabazius 
con otras deidades romanas y hasta con el propio judaísmo. En lenguas 
indoeuropeas como el frigio, el sufijo –zios de su nombre, proviene de dyeus, 
que a su vez es el precursor común del deus latino (el dios) y el griego Zeus. 
Testimonios antiguos como el de Aristófanes348 en su obra Las avispas (v.5,6) o 
de Cicerón349 en Natura deorum (cap.23, v.58); vinculan Sabazius con Diônysos 
debido a los numerosos rasgos afines entre su naturaleza de jóvenes dioses 
vinculados al vino y al mundo vegetal.  
La asimilación a Zeus y Júpiter se traduce a través de sus poderes y de su 
jerarquía sobre el resto de las deidades. Parece ser también que los rituales 
ofrecidos a Sabazius recibieron profundas influencias del orfismo350 y quedaron 
recogidas en sus textos rituales sincréticos. 
Cuentan crónicas romanas que los primeros judíos que se instalaron en Roma 
fueron expulsados en el 139 a. C. bajo una ley que proscribía la propagación del 
culto corruptor de Júpiter Sabazius, según el epítome de un libro perdido de 
Valerio Máximo351: 
“EXEMPLUM 3. [Par.] Cn. Cornelius Hispalus praetor peregrinus M. Popilio 
Laenate L. Calpurnio coss. edicto Chaldaeos citra decimum diem abire ex urbe 
                                            
 
348 Aristófanes (444 a. C. – 385 a. C.). Transcribimos la traducción que hemos realizado del 
diálogo de los personajes: “SOSIAS. – No; este sopor que se apodera de mí proviene de Sabacio.  
XANTIAS. – ¡Sabacio! Los dos adoramos, pues, al mismo dueño. Ahora poco, también a mí me 
ha asestado el sueño un mazazo, atacándome como un medo y acabo de tener un sueño 
extraordinario.” 
349 Marco Tulio Cicerón (106 a. C. – 43 a. C.). 
350 Se trata de una corriente filosófica ubicada en los dominios de Grecia Arcaica, relacionada 
con un antiguo culto mistérico que se remonta al 600 a. C. Los órficos (orphikoi) unieron creencias 
procedentes del culto al dios griego Apolo, con otras relacionadas con la reencarnación. 
Consideraban el alma humana como elemento a conservar en su estado puro. Recurrieron a 
Dioniso tanto como una entelequia purificadora, como figura central de sus creencias. Para los 
acólitos órficos Dionisio actuó en el papel de dios redentor del hombre. Bernabé y Casadesús 
(2009). 
351 BIBLIOTHECA AGUSTANA (2012). Ver el texto en el CAPITULUM III. [Par.]. III. DE 
SVPERSTITIONIBVS. [Nep.]. 
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atque Italia iussit, leuibus et ineptis ingeniis fallaci siderum interpretatione 
quaestuosam mendaciis suis caliginem inicientes. idem Iudaeos, qui Sabazi 
Iouis cultu Romanos inficere mores conati erant, repetere domos suas coegit.  
EXEMPLUM 3. [Nep.] Chaldaeos igitur Cornelius Hispalus urbe expulit et intra 
decem dies Italia abire iussit, ne peregrinam scientiam uenditarent. Iudaeos 
quoque qui Romanis tradere sacra sua conati erant, idem Hispalus urbe 
exterminauit arasque priuatas e publicis locis abiecit.” 
Se conjetura que los romanos identificaron al YHWH judío definido con la 
expresión Tzevaot (que sería pronunciado se–ba–oth) como el Jove Sabazius. 
Esta conexión equivocada de Sabazius y Sabaoth parece que se desprende del 
primer texto latino. 
En el siglo I a. C. se prodiga la difusión del culto de Sabazius por Asia Menor, 
cuando muchos judíos se hallaban allí deportados por Antíoco III el Grande (ca. 
241 – ca. 187) desde el 200 a. C.352. Parece ser que una similitud fonética en 
griego entre el término tracio Sabazius y el hebreo Sebaoth, –designación judía 
de Yahveh–, junto con la similitud del día de la semana sagrado para los judíos 
el Shabat, producen estos errores de acepción tanto en griegos como en los 
romanos.  
Debido a estas simbiosis y a que muchos romanos se pasaban directamente al 
culto judío monoteísta de YHWH, el pretor Hispalus acusa “a los judíos de haber 
intentado corromper las costumbres romanas con el culto de Sabazi louis353”. 
Para nuestra investigación, resulta muy interesante comprobar estas injerencias 
y uniones entre cultos ancestrales religiosos. Consideramos que todo ello 
permanece reflejado en la episteme354 de cada uno de los credos comentados 
(el paganismo romano, el judaísmo, los cultos mistéricos de la Antigua Grecia, 
etc.). Todos ellos sientan precedentes en las relaciones iconográficas que 
exteriorizan sus representaciones.  
                                            
 
352 Flavio Josefo (Antiquitates, 12, 3). 
353 Aparece en los dos textos en latín. 
354 Tomado como conocimiento reflexivo elaborado con rigor. 
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De cómo se trasladan los tipos iconográficos paganos (v. gr. mujeres orantes en 
súplica ante los dioses) y de cómo se transforman en relatos visuales cristianos 
(v. gr. mujeres piadosas que descansan en paz en la nueva vida tras la muerte). 
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B) La copa Kos Kidush en Roma se sirve a la mesa por una mujer según 
la tradición hebrea 
Sin embargo, no todos los tipos perduran y se trasladan por igual en el tiempo. 
Hay formas de proceder que se predican de unas religiones a otras cambiando 
sustancialmente el sentido más íntimo del rito. Se presenta pues la misma forma 
de actuar, pero con un significado diferente porque el contexto de celebración es 
distinto. 
La presente tesis está fundamentada en la posibilidad de que la copa de 
bendición que utilizó Jesús en Jerusalén se trasladara a Roma antes de la 
destrucción de la ciudad ejecutada por Tito (ca. 70 d. C.). Cimentar esta 
suposición con el análisis iconológico supone poder confirmar la tradición 
ininterrumpida de siglos de la historia laurentina hispana. Al tiempo que nos 
permite elaborar un relato turístico sobre el conocimiento actual del Santo Cáliz 
y afianzar de esta forma nuestra investigación. 
Por eso, vistas las fuentes documentales a las que hemos recurrido hasta el 
momento (textos históricos judíos y romanos, primeras peregrinaciones, Nuevo 
Testamento, documentos del Vaticano, etc.) podemos afirmar que el rito judío de 
Pésaj de Jesús llegó a la Roma en el siglo I de la mano de sus discípulos y 
conocidos en un recuerdo fiel del mismo, en un memorial sin transformaciones. 
De hecho, hay un vínculo claro entre las primeras celebraciones de la asamblea 
primitiva y el recuerdo del rito judío que pudiera haber celebrado Jesús en la 
cena de Pésaj. Esa ligazón se centra en el papel que desempeñan las mujeres 
la tarde del Séder (preparando la celebración: limpieza del hogar, cocina, etc.) y 
en el propio Pésaj. Recordemos en este punto que, con un amplio margen de 
probabilidad, era la mujer judía quien servía la copa de bendición al anfitrión de 
la mesa, al padre de familia o esposo. Suponemos que, por ser obvio este gesto 
recogido en otro precepto ya comentado, no queda así prescrito en la ley judía. 
Conodemos que la forma de actuar de la mujer judía en el hogar –dar servicio y 
estar en total sumisión a la voluntad del varón– no es un tema negociable en la 
época en que nos situamos. Podemos decir que, por cómo se desenvuelven hoy 
las comunidades ortodoxas judías, intuimos que la mujer de hace dos mil años 
era la encargada de “servir” al varón en el hogar y no al contrario. 
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Tampoco existen antecedentes en los rituales paganos del Imperio, entre los que 
se encuentran los cultos a Dioniso, un protocolo similar al de los judíos. 
Y, aunque pudieran existir, el ambiente que rodea a las pinturas de las 
catacumbas obedece a una nueva tipología de creencia que abjura del 
paganismo en su totalidad frente a la creencia de una incipiente fe en un Dios. 
Sabemos que Roma representa el único lugar en el mundo355 donde se puede 
observar in situ la función de las diaconisas de servir la copa de bendición en la 
mesa de la primitiva asamblea cristiana de recuerdo del memorial de Jesús. 
                                            
 
355 La necrópolis paleocristiana de Lilibeo, en el extremo norte occidental de Sicilia, presenta una 
única escena de banquete en el hipogeo de Crispia Salvia. Sin embargo, en el mismo no figura 
ninguna mujer mostrando un vaso sagrado cerca de la mesa. Según Recenti rinvenimenti nella 
necropoli paleocristiana di Lilibeo: Note preliminar obra de Giglio (2003:68). En el resto de las 
catacumbas insulares de Sicilia tampoco figura esta iconografía. En Palermo, en las catacumbas 
de Porta de Ossuna no encontramos tampoco figuración de este motivo, según el manual editado 
por la PCAS La catacomba di Porta d'Ossuna a Palermo de Carra Bonacasa et al. (2001). En la 
ciudad de Siracusa en la región oriental de San Giovanni se encuentra una única imagen de 
mujer. El fresco se conoce como Arcosolio della vergine siracusana. Lo hemos podido ver en el 
trabajo de investigación de S. Giovanni a Siracusa de Sgarlata (2003:60–61). Las catacumbas 
de Santa Cristina di Bolsena, a unos 130 km al norte de Roma, tampoco presenta imágenes 
pictóricas con este motivo. Según la obra La catacomba di S. Cristina a Bolsena de Carletti y 
Fiocchi Nicolai (2006). A unos 50 km también al norte de Roma se encuentran las catacumbas 
de Santa Savinilla di Nepi en la escasa decoración de restos nada hay referente a mujeres 
portadoras de cálices según el estudi La catacomba di S. Savinilla a Nepi de Fiocchi Nicolai  
(1992). A la misma distancia hacia el noreste de Roma se localizan las catacumbas de Santa 
Teodora di Rignano Flaminio tampoco presenta iconografía en frescos según la investigación La 
catacomba di S. Teodora a Rignano Flaminio de Fiocchi Nicolai (1995). Más alejada de Roma, 
la ciudad de Chiusi tampoco presenta en sus catacumbas frescos con imágenes de mujeres. Así 
se desprende de Le catacombe di Chiusi investigación de Cipollone (2000). Esta información ha 
sido constatada en la Biblioteca de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra (PCAS) 
durante nuestra estancia de investigación en la ciudad de Roma. De hecho, tampoco podemos 
ver en todas las catacumbas de la ciudad escenas de diaconisas portando un cáliz según hemos 
estudiado en la obra L'ipogeo di Trebio Giusto Sulla Via Latina. Scavi restauri de Rea (2004), en 
el estudio de La Basilica e la catacomba di S. Sebastiano de Ferrua S.I.(1990), en la de Il restauro 
dell'ipogeo di Via Dino Compagni. Nuove ideee per la lettura del programma deocrativo del 
cubicolo "A" de Bisconti (2003), en la investigación divulgativa de La catacumba de Domitila y la 
Basílica de los Mártires Nereo y Aquiles de Fasola, (1982) o en la nueva edición inglesaThe 
catacombs of Domitilla and the Basilica of the Martyrs Nereus and Archilleus también de Fasola  
(2011). Tampoco hay alusión a imágenes en Li catacombe di Priscilla estudiada por Giuliani 
(2016), ni tampoco en la investigación La catacomba Ad Decimum della Via Latina de Dalmiglio 
(2013), ni en el trabajo La tomba di Callisto. Appunti sugli affreschi altomedievali della cripta del 
Papa Martire nella catacomba di Calepodio de Minasi (2009) se citan composiciones de mujer 
queportan un cáliz. Trabajos divulgativos como La conservazione delle pitture nelle catacombe 
romane. Acquisizioni e prospettive de Giuliani (2002) o recientes publicaiones como Il cubicolo 
degli apostoli nelle catacombe romane di Santa Tecla. Cronoca di una scoperta de Mazzei (2010) 
tampoco muestran esa iconografía. De hecho, solo hemos encontrado imágenes de mujeres 
portadoras de cálices en las Catacumbas de San Marcelino y San Pedro. A estos estudios 
editados por la PCAS hemos de añadir que nuestra principal fuente de investigación han sido las 
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(Rm 16, 1–2). “Les recomiendo a nuestra hermana Febe, diaconisa de la 
Iglesia de Cencreas, para que la reciban en el Señor, como corresponde a los 
santos, ayudándola en todo lo que necesite de ustedes: ella ha protegido a 
muchos hermanos y también a mí.” 
Probablemente este pasaje de san Pablo ayude a comprender el porqué de esta 
forma de iconografía tan peculiar y a la vez, fundamental para entender el objeto 
de estudio de la presente tesis. 
En al obra Los diáconos y la Iglesia de Collins (2004:100) nos relata la 
importancia que san Pablo concede a esa mujer en su presentación ante la 
comunidad de Roma.  
“Esta mujer no es presentada por Pablo ni como diaconisa ni precisamente 
como auxiliar de su propia comunidad, sino que como diákonos, ella 
desempeñó una función parecida a la desempeñada por Pablo durante su 
delegación que le llevó de Asia a Jerusalén. […] Desde luego, la elección 
misma del título indica que la mujer actúa desempeñando alguna función 
religiosa, porque tal es el carácter del título y la naturaleza del contexto 
en que esa mujer aparece.” (Collins, 2004, p. 100). 
Justino Mártir (ca. 100 – ca. 168) en su obra Apología I (65, 5) también hizo de 
la función litúrgica el único tema de su comentario sobre los diáconos356. 
Por tanto, la persistencia de este ritual desde los primeros tiempos hasta la 
actualidad demuestra que en la primitiva asamblea cristiana hubo una intención 
de fidelizar el comportamiento y las actitudes más hebreas en el memorial de 
Jesús. 
Gracias a la observancia y el sometimiento a la tradición de las primeras colonias 
de judíos cristianizados, apreciamos en las catacumbas de la ciudad de Roma 
unas manifestaciones visuales que indican un primigenio germen judío anterior 
al hecho cristiano narrado. Es decir, la rememoración de la presencia de una 
mujer en acto de servir la copa de bendición tal y como se hacía de forma habitual 
en la noche de Pésaj hebrea. 
                                            
 
más de 6.000 fotografías indexadas que tiene el repositorio digital 
(http://www.archeologiasacra.net/pcas–web/home).  
356 Collins (2004:132). 
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No podemos frivolizar sobre el contenido de las imágenes porque en los frescos 
de las catacumbas de los primeros siglos nada se exhibe de forma gratuita. 
Incluso la grafía más esquemática –dos arcos unidos en un vértice y cruzados– 
obedece a un planteamiento paradigmático y conceptual del cristianismo: el 
pez357. 
 
Ilustración 106: Pez. Imagen: Ana Mafé García. 
Partimos de que todo es convenido de ante mano en el originario ritual cristiano 
porque la comunidad que desarrolla esta nueva forma de entender el judaísmo 
es de origen hebreo, no pagana. La misma nace en la noche de Pésaj y se 
perpetúa entre los judíos más próximos a Jesús, quienes utilizan su misma copa 
de bendición, le rememoran y repiten lo ocurrido. 
La ceremonia tiene varias partes celebradas y consecutivas: la acción de gracias, 
el partir el pan, la bendición del vino, etc.  
En calidad de investigadoras nos preguntamos:  
- ¿Quiénes sino la familia más directa de Jesús, Pedro y las mujeres 
que le seguían, pudieron trasladar de Jerusalén hasta Roma esa 
forma de servir la copa de bendición en la mesa? 
Hay una realidad sucinta en Roma y es que existen más de media docena de 
frescos en los que se representa una mujer portando un vaso y exhibiéndolo 
frente a una mesa. Todo ello en lugares en donde se entierran difuntos y mártires 
cristianos a la espera de la resurrección y de la vida eterna. 
                                            
 
357 Baruffa (2000:8). 
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Hemos llegado a leer que se trataba de “esclavas representadas sirviendo mesas 
de celebración de difuntos al estilo romano358”. Esta lectura es anacrónica y 
patriarcal.  
Carece de fundamento por dos motivos evidentes: 
El primero es omitir que la primitiva asamblea no distinguía entre esclavos y 
patricios. Huelga decir por tanto que insistir en la descripción: “la esclava servía 
la mesa359” es impropio e inadecuado en el marco sincrético del cristianismo.  
El segundo es no saber interpretar que el tamaño y la disposición de los 
personajes en las representaciones pictóricas indican una jerarquía. Por tanto, 
una esclava nunca aparecería como figuran estas mujeres: en un primer plano, 
acaparando el protagonismo escénico y en un tamaño superior a sus amos, 
delante de ellos. 
                                            
 
358 En los entierros paganos se sacrificaba la cerda prӕsentanea (por el cuerpo presente) a 
Ceres y se realizaba un banquete entre los familiares. 
359 En el Imperio solo había una fiesta en que podían subvertirse las clases sociales. A finales de 
diciembre durante las fiestas licenciosas de las Saturnalia consagradas a Saturno el dios de la 
agricultura y la cosecha, los esclavos mandaban a sus amos y estos le servían a la mesa, 
entregándoles regalos o raciones extras. 




Ilustración 107: Diaconisa en el fresco del banquete. Catacumbas de San Marcelino y San Pedro, Roma. 
Italia. (Ca. s. III–IV d. C.). Montaje fotográfico: Ana Mafé García. Cortesía de la Pontificia Commissione di 
Archeologia Sacra en Roma.  
En la investigación Le catacombe de SS. Marcellino e Pietro de Giuliani (2015:9) 
se data de mitad del siglo III el núcleo más antiguo de las catacumbas de San 
Marcelino y San Pedro en Roma. Esta escena de banchetto creemos que estaría 
efectuada hacia el siglo III.  
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Hemos aplicado a esta imagen el sistema de comparación visual entre el objeto 
pintado y el modelo propuesto de la copa Kos Kidush de la catedral de Valencia 
con la finalidad de identificar la posible fuente de inspiración que pudiera haber 
tenido el autor a la hora de plasmar el cáliz. 
 
Ilustración 108: Detalle de la copa que porta la diaconisa en el fresco del banquete con la comparativa de 
modelos propuestos. Catacumbas de San Marcelino y San Pedro, Roma. Italia. (Ca. s. III–IV). Montaje: 
Ana Mafé García. Cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
La representación del objeto que porta en su mano figura en primer plano. Por 
tanto, se está haciendo una interpelación directa al espectador sobre esta copa.  
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¿Qué representa pues este objeto destinado a contener líquido? En nuestra 
opinión es la copa de bendición que ha de ser utilizada en el rito de celebración 
pascual. 
En el contexto espacial en donde la copa está representada, una cryptӕ360, 
consideramos que es una referencia directa al pasaje del Evangelio de San Juan 
que explica cómo se llega a obtener la vida eterna.  
(Jn 6, 54). “El que come mi carne y bebe mi sangre tiene Vida eterna, y yo lo 
resucitaré en el último día.” 
Representar el cáliz que usó Jesús, la copa de bendición judía que estaba en 
Roma y era utilizada por los papas para bendecir el vino, supone para el receptor 
de la imagen que beber en el cáliz la sangre de Jesús conduce a la salvación del 
alma. Por eso se muestra con tanta evidencia y reverencia, pues apenas la mujer 
diaconisa la toca con la mano y la toma desde abajo. 
 
Ilustración 109: Cuatro secuencias gestuales en la forma de presentar una copa. Fotografía y montaje: 
Ana Mafé García. Diciembre 2016. 
En las dos primeras ilustraciones la acción gestual de asir la copa desde abajo 
responde a la intención de mostrarla a un tercero. Si, a este gesto le añadimos 
que todas las mujeres que la portan levantan el brazo, el propósito se evidencia 
                                            
 
360 Este es el antiguo nombre de los cementerios subterráneos paleocristianos en Roma, 
conocidos actualmente por catacumbas. Fiocchi Nicolai (1999:9). 
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más todavía. El mismo hecho verbalizado sería como si utilizáramos el 
demostrativo: esta, acompañado del verbo en imperativo: mira.  
Los dos siguientes gestos que toman la copa en la mano son totalmente 
diferentes. Significan una iniciativa de beber de ella o entregarla a alguien. 
La forma en que se plasma el acto de aprehender la copa es una constante que 
se repite en todas las representaciones en donde se ve el motivo pictórico de: 
una mujer que lleva una copa en su mano con el brazo derecho alzado, la 
muestra casi sin tocarla y la mira directamente. Es un motivo único en la ciudad 
de Roma y en concreto en estas catacumbas de San Marcelino y San Pedro. 
El origen de esta cryptӕ es anterior a la segunda mitad del siglo III y coincide su 
desarrollo con la llamada piccola pace della Chiesa361. Esta catacumba fue 
utilizada para el entierro de mártires cristianos y papas desde sus inicios. La 
propia emperatriz Elena, madre del emperador Constantino (ca. 272 – 337) fue 
sepultada allí mismo. Tal vez porque en el siglo III aquel emplazamiento se 
consideró un lugar especial y sagrado en Roma. 
En la tesis publicada de Íñiguez Herrero362 (1978:17) encontramos información 
fundamental respecto al altar cristiano de los primeros siglos: 
“Según estos indicios se ha de afirmar que todavía no han aparecido objetos 
que tengan carácter litúrgico ni, por tanto, el altar; la mesa que servía de 
soporte a las especies eucarísticas era la mesa del banquete, el mueble o 
los muebles habituales que se empleaban en la comida y cena cotidianas: 
una mesa del tamaño conveniente o varias más pequeñas en el centro del 
triclinium. Tampoco parece haberse diferenciado todavía plato ni vasos en 
patena y cáliz.” 
Luego las escenas que estamos viendo tienen esa dualidad: un ambiente 
recreado al estilo pagano según vemos en el mobiliario o las ropas, pero con un 
evidente contenido programático cristiano posthebreo. 
                                            
 
361 Giuliani (2015:9). 
362 José Antonio Íñiguez Herrero (1929 – 2012) fue ordenado sacerdote el 15 de agosto de 1964, 
e incardinado en la Prelatura del Opus Dei, doctor Arquitecto y doctor en Derecho Canónico. 




Ilustración 110: Cubículo de los dos ágapes. Catacumbas de San Marcelino y San Pedro, Roma. Italia.  
(Ca. s. III–IV d. C.). Imagen cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
Consideramos que la descripción del banquete pascual obedece con más 
proximidad a las escenas de estas mujeres que portan una copa. No los 
consideramos banquetes de difuntos, son banquetes alegóricos en donde si nos 
fijamos en el tipo de alimento que se ingiere pintado sobre la bandeja, vemos 
que se trata de “comer la carne de un pez” (en griego ΙΧΘΥΣ) y no carne de 
cerdo363. El pez simboliza en la asamblea primitiva a Jesús como el “Hijo de Dios 
Salvador”. 
Según lo que hemos visto en Roma la representación de Jesús en una cruz no 
es una tradición de la asamblea primitiva. La profesión de la fe en Jesús en las 
representaciones de lápidas funerarias no hace alusión al objeto que lo martirizó 
hasta su muerte. Ese símbolo es un constructo364 posterior que desplaza al pez 
o al ancla, elementos que va diluyéndose en la historia de la Iglesia como tantos 
otros ritos primitivos. 
                                            
 
363 Los judíos no comen carne de cerdo. La asamblea primitiva cristiana en Roma se nutre en un 
primer momento de la colonia de judíos que estaba en la ciudad desde hacía más de dos siglos 
según hemos visto en el apartado anterior. Esa comunidad mantiene sus costumbres. 
364 La cruz en los primeros siglos era el símbolo de la muerte más dolorosa e indigna que se le 
podía dar a un ser humano. Su visión estaba asociada al miedo. Según (1 Jn 4, 8). “En el amor 
no hay lugar para el temor: al contrario, el amor perfecto elimina el temor, porque el temor supone 
un castigo, y el que teme no ha llegado a la plenitud del amor.” 
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En nuestra tesis interpretamos a estas mujeres como diaconisas de la asamblea 
primitiva en Roma.  
 
Ilustración 111: Detalle de la diaconisa de la escena parte izquierda en el cubículo de los dos ágapes. 
Catacumbas de San Marcelino y San Pedro, Roma. Italia. (Ca. s. III–IV d. C.). Montaje fotográfico: Ana 
Mafé García. Cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
Constatamos que alrededor de la copa Kos Kidush se prefiguran dos elementos 
clave: el pez en la mesa y la copa de bendición mostrada por la diaconisa. 
Si observamos la representación de la copa, podemos ver que la forma y el color 
coinciden con lo que pudiera ser la copia en pintura del vaso superior del Santo 
Cáliz de Valencia según el modelo de comparación propuesto. 
Recordamos en este punto que el material vítreo es el que impera en la época 
para la elaboración de copas y cálices. Una copa de bendición en piedra como 
la reliquia de Valencia, pensamos que sería reconocible y puesta en valor en su 
forma natural sin artificios. 
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C) La copa Kidush está presente en el banquete pascual de Roma 
En el arcosolio del cubículo de los dos ágapes encontramos diferentes imágenes 
de hombres y mujeres.  
 
Ilustración 112: Diaconisa de la escena parte derecha en el cubículo de los dos ágapes. Catacumbas de 
San Marcelino y San Pedro, Roma. Italia. (Ca. s. III–IV d. C.). Montaje fotográfico: Ana Mafé García.  
Cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma. 
Si nos ceñimos a las representaciones humanas según el género podemos 
distinguir dos actitudes femeninas que iconográficamente conllevan dos temas o 
motivos diferentes como ya explicamos al principio del apartado. Mujer con los 
brazos extendidos (orante) y mujer portando un cáliz (diaconisa). 
Esta diferenciación será fundamental a lo largo de nuestra tesis para 
fundamentar sobre el método iconológico un hecho: cómo un motivo tan singular 
(una mujer que porta un cáliz en un ambiente de rito pascual) se perpetúa a lo 
largo de la historia en diferentes ubicaciones geográficas y con un referente 
común, la copa Kos Kidush del Santo Cáliz de Valencia. 




Ilustración 113: Cubículo del ágape con el pavo. Catacumbas de San Marcelino y San Pedro, Roma. 
Italia. (Ca. s. III–IV). Montaje fotográfico: Ana Mafé García. Cortesía de la Pontificia Commissione di 
Archeologia Sacra en Roma. 
Decimos que este motivo iconográfico de las catacumbas (mujer que porta y 
muestra una copa) está relacionado con el Santo Cáliz de Valencia porque no 
hay que olvidar que este objeto –junto con su ritual de la celebración del último 
Pésaj de Jesús–, según la tradición viajó desde Jerusalén a Roma con Pedro. Y 
es el apóstol Pablo quien escribe la carta a la comunidad de Roma dando a 
conocer a la diaconisa Febe. 
La diaconisa perpetua la acción de servir la mesa al igual que la mujer judía 
servía la copa. Es un trasvase del ritual judío que queda inmortalizado en los 
frescos de una asamblea primitiva de origen judío. 
No se trata de sirvientas ni de criadas como se ha interpretado desde una mirada 
patriarcal. Son mujeres diaconisas que están sirviendo a la comunidad a través 
de la repetición de un ritual judío en clave cristiana.  
Los personajes que completan la escena que rodean a la diaconisa no celebran 
un banquete funerario tal y como se ha mantenido hasta el momento. Esta 
representación obedece a un ritual íntimamente ligado con el banquete pascual 
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en donde lo que se ingiere es la carne y el cuerpo de Cristo que para la asamblea 
primitiva se representa en forma de pez y no como un cordero365. 
Esto lo argumentamos porque en la mayoría de los platos representados se 
observa un pez como símbolo de Cristo.  La palabra en griego que designa el 
pez es ΙΧΘΥΣ. Disponiendo en vertical las letras se obtiene un acróstico y cada 
letra se convierte en inicial de otra palabra: ησοῦς Χριστὸς Θεοῦ Υἱὸς Σωτήρ.  
Que significa: “Jesucristo, Hijo de Dios, Salvador”. 
Por el contrario, en los banquetes fúnebres romanos paganos (llamados 
silicernium) se comía carne de cerda procedente de la porca prӕsentanea que 
había sido sacrificada en honor de los dioses de inframundo como parte del ritual 
del enterramiento del difunto.  
En este contexto interpretativo podemos referir de lo expuesto que en los lugares 
donde aparece la diaconisa frente a una mesa poniendo en valor la copa: 
representada de forma ovalada y de color marrón tal cual es la copa superior del 
Santo Cáliz de Valencia. Y donde los comensales se disponen a ingerir la carne 
de un pez, nosotras descartamos la interpretación de un banquete funerario por 
el de un banquete pascual que es el que otorga la vida eterna. En donde tiene 
que haber un Kos Kidush para poder ofrecer el vino en memoria de Jesús. 
 
                                            
 
365 La Iglesia del Medievo cambia el símbolo del pez por el del cordero pascual en la 
representación de las mesas pascuales. 




Ilustración 114: Arcosolio de Sabina. Fue una patricia romana, mártir (siglo II). Catacumbas de San 
Marcelino y San Pedro, Roma, Italia. (Ca. s. III–IV). Montaje fotográfico: Ana Mafé García. Cortesía de la 
Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
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De hecho, queremos mostrar una figuración de un banquete celestial con la 
finalidad de que puedan distinguirse actitudes y disposición de personajes en el 
mismo con respecto a los banquetes pascuales servidos por las diaconisas. 
 
Ilustración 115: Arcosolio de Vibia. Catacumbas de Domitila en Roma, Italia. (Ca. s. III–IV). Imagen 
cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma. 
Según la investigación de Pavia (2000) en la Guida delle catacombe romane. Dai 
tituli all'ipogeo di Via Dino Compagni esta ilustración representaría en banquete 
del Reino de Dios. En el fresco se pueden leer todavía varias filacterias latinas366 
como pueden ser: “BONORUM IUDICIO VIBIA IUDICATI (el buen juicio de Vibia 
se ejecuta)” o “ANGELUS BONUS (ángeles buenos)” entre otras.  
Este banquete no necesita la copa de bendición porque es una escena alegórica 
al supramundo, a la vida después de la muerte. Los personajes ya están gozando 
de una nueva vida porque han cumplido los preceptos de la fe cristiana (el 
memorial de Jesús de su último Pésaj). 
                                            
 
366 Según el artículo “La producción epigráfica de las catacumbas romanas” de Mazzoleni 
(1999:149) las inscripciones epigráficas en las catacumbas comienzan a principios del siglo III. 
Las misivas que figuran en las lápidas para los familiares fallecidos son “augurio de la vida en 
Cristo, de paz y de participación en el refrigerio celeste (la vida eterna en el paraíso).”  
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Podemos confirmar la existencia de diferentes banquetes en los frescos de la 
primitiva asamblea romana con significados y alegorías distintas entre las 
figuraciones que se hallan actualmente en hipogeos y catacumbas.  
En la presente investigación hemos realizado una relectura iconológica de aquel 
banquete que se presenta como vínculo entre el ritual que rememora a Jesús y 
los miembros de la primitiva asamblea de Roma: el banquete pascual. Concebido 
en una geografía romana con una ambientación de elementos paganos (la forma 
en que visten los personajes, los muebles que se representan, etc.), pero en un 
ambiente cristiano y con un sentido trascendente. 
Como protagonista de la representación figura una mujer portando y mostrando 
una copa de bendición, quien interpela al espectador diciendo:  
- Esta es la copa de bendición donde Jesús consagró su sangre para 
que podamos alcanzar la vida eterna. 
 
Ilustración 116: Mujeres diaconisas portando cálices en las celebraciones. Las que salen por el perfil 
derecho llevan una estola en su hombre izquierdo, las del perfil izquierdo llevan estola por los dos 
hombros. (Ca. Siglo III d. C.). Montaje fotográfico: Ana Mafé García. Cortesía de la Pontificia 
Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
En la Enciclopedia Católica Online la entrada correspondiente a Diácono y 
traducida del inglés por Ernesto Botero desde la obra de Thurston (1908) nos 
indica cómo iban vestidos en los primeros tiempos los diáconos. 
“Los primeros desarrollos de las vestiduras eclesiásticas son muy oscuros y los 
complica la dificultad de identificar con seguridad los objetos indicados apenas 
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por un nombre. Sin embargo, con seguridad tanto en Oriente como en 
occidente, una estola, u orarium (orarion) que sustancialmente parece 
haber sido idéntica a los que hoy entendemos por el término, ha sido 
desde los primeros tiempos el atuendo distintivo del diácono. Tanto en 
Oriente como en Occidente ha sido usada por el diácono sobre el hombro 
izquierdo, y no alrededor del cuello, como la de un sacerdote. Los 
diáconos, de acuerdo con el cuarto concilio de Toledo (633), deben usar una 
estola (Orarium –orarium quia orat, id est proedicat) sobre el hombro izquierdo, 
y el derecho se deja libre para significar la diligencia con que ellos deben 
dedicarse a sus funciones sagradas.” 
Todas las mujeres representadas en las catacumbas y que portan un cáliz llevan 
una estola en su hombro izquierdo o en los dos. 
Según el artículo “La producción epigráfica de las catacumbas romanas” de 
Mazzoleni (1999:164) todos los fossores, es decir, todos cuantos se dedicaban 
a excavar materialmente las galerías de las catacumbas, las decoraban y 
gravaban sus lápidas, pertenecían al clero de la primitiva asamblea romana. Por 
tanto, los fossores cuando representaban a estas mujeres portando estolas, eran 
conocedores de su significado como diaconisas al servicio de la asamblea 
primitiva. Los fossores conocían los rituales cristianos, las escrituras, los 
programas iconográficos y el sentido cristiano de los mismos. Por eso eran 
capaces de poner en primer plano a una mujer sirviendo el ágape sin ningún tipo 
de complejo o mirada patriarcal. En la asamblea primitiva de Roma existía la 
paridad de género a la hora de desarrollar el servicio a la comunidad puesto que 
el número de hombres y mujeres orantes es prácticamente el mismo según la 
Dra. Ángela di Curzio. 
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D) El concepto del ágape367 
En este subapartado queremos explicar la importancia que tuvo para la 
asamblea primitiva de Roma las celebraciones en memoria de Jesús como 
fuente canalizadora de transformación, de unión y esperanza entre sus 
congregantes gracias al papel del diaconado en dichas celebraciones y al sentido 
de amor y paz que se les dio. 
En Thurston (1908) encontramos una exhortación que hacía el diácono en la 
asamblea primitiva antes de la consagración: 
“El siguiente texto, tomado del recientemente descubierto “Testamento de 
Nuestro Señor”, –un documento de finales del siglo cuarto–, se puede citar 
como un ejemplo interesante de una proclamación tal como era hecha por 
el diácono justo antes de la anáfora368:  
Pongámonos de pie; que cada uno sepa su puesto. Dejemos salir a los 
catecúmenos. Que no se queden los sucios ni los descuidados. Levanten 
los ojos de sus corazones. Los ángeles nos miran. Vean, dejemos que se 
vayan los sin fe. Que no haya adúlteros ni hombres furiosos aquí. Si 
alguno es esclavo del pecado, dejémoslo ir. Veamos, supliquemos como 
hijos de la luz. Supliquemos a nuestro Señor y Dios y Salvador, 
Jesucristo.” 
Se denominan así mismos “hijos de la luz”. Es muy interesante y atrayente este 
concepto primigenio que se ha perdido en las celebraciones actuales del 
cristianismo católico.  
                                            
 
367 Esta palabra en origen se refiere al término griego (ἀγάπη) que significa amor divino. Ese 
sentido también lo tiene en el empleo latino del término. Sin embargo, en español su significado 
suele aludir a una comida fraternal de carácter religioso que se celebraba entre los cristianos. Se 
simplifica su semántica a un mero banquete. 
368 Es un término litúrgico que procede del griego (ànaphorá) que significa ofrenda, sacrificio. En 
The Catholic Encyclopedia de Shipman (1907) Anaphora. “Se utiliza en diversas formas en las 
liturgias del Oriente griego para denotar aquella parte del servicio que corresponde 
sustancialmente al Canon de la Misa latino. También significa el ofrecimiento del pan Eucarístico; 
el gran velo (vea aer) que cubre el mismo, y la procesión en la cual se lleva la ofrenda al altar 
(Brightman). En el rito griego las anáforas son numerosas mientras que en el mientras que en el 
rito romano el canon de la Misa es desde tiempo inmemorial bastante invariable. La anáfora 
griega es sustancialmente de origen apostólico, aunque en su forma actual data del final del siglo 
IV o comienzos del V cuando san Basilio el Grande y san Juan Crisóstomo (respectivamente) 
abreviaron la liturgia que hasta entonces era muy larga y fatigosa. El término es de mucha 
importancia, dada su antigüedad, para la demostración del carácter sacrificial de la Santa Misa 
(ver Cabrol, 1911–13; Probst, 240, 325)”, traducción de Reyes (2016). 
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(1 Jn 1, 7). “Pero si caminamos en la luz, como el mismo está en la luz, estamos 
en comunión unos con otros, y la sangre de su Hijo Jesús nos purifica de todo 
pecado.” 
En Mazzoleni (1999:166) cuando el autor habla de la importancia de las 
transformaciones en el lenguaje de la primera asamblea cristiana nos dice lo 
siguiente: 
“Hay que recordar, por otra parte, la importancia del griego, que hasta la época 
del papa Dámaso369 (finales del siglo IV) fue la lengua oficial de la liturgia 
romana y que era la segunda lengua hablada en Roma, […].” 
Por tanto, las filacterias que encontramos en las catacumbas por su datación y 
contexto obedecen más al idioma heleno en lo relativo al rito pascual que al 
propio latín, lengua pagana de la época.  
Nuestra propuesta de investigación es estudiar el posible significado de los 
banquetes de las diaconisas donde figura AGAPE e IRENE en sentido litúrgico. 
 
Ilustración 117: Escena parte izquierda en el cubículo de los dos ágapes. Catacumbas de San Marcelino y 
San Pedro, Roma. Italia. (Ca. s. III–IV d. C.). Imagen cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia 
Sacra en Roma. 
                                            
 
369 El origen de este papa se cree en Gallicia (Hispania), aunque no se sabe con certeza. Fue 
papa desde el año 366 hasta su muerte en el año 384. 




Ilustración 118: Detalle de la diaconisa de la escena parte izquierda en el cubículo de los dos ágapes. 
Catacumbas de San Marcelino y San Pedro en Roma, Italia. (Ca. s. III–IV d. C.). Montaje fotográfico: Ana 
Mafé García. Cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
AGAPE proviene de griego (ἀγάπη) es una palabra que se utiliza para describir 
un tipo de amor incondicional. No significa “una fiesta de refrigerio o banquete” 
al uso pagano como hemos visto erróneamente interpretado en algunos 
estudios.  
 
Ilustración 119: Cubículo del Banquete. Catacumbas de San Marcelino y San Pedro, Roma. Italia.  (Ca. s. 
III–IV). Imagen cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma. 
En la traducción de la Biblia Reina Valera se refiere a él como fiesta del amor, 
(vinculada actualmente a la eucaristía) donde se celebra el amor universal de 
Jesús a la humanidad. 
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El significado de este epígrafe AGAPE MISCE NOBIS se ha traducido en el 
estudio Archéologie chrétienne primitive. Les nouvelles études sur les 
catacombes romaines: histoire, peintures, symboles trabajo de Richemont 
(1870:397) como una interpelación directa a la mujer que sirve la copa y que se 
llama Ágape. También lo han hecho así Mladenova (1998:496) en su trabajo 
Grapes and Wine in the Balkans: An Ethno–linguistic Study y Backhouse y Tylor 
(2004:405) en su investigación Historia de la Iglesia Primitiva: Desde el Siglo I 
hasta la muerte de Constantino entre otros que no citaremos. 
Para traducir correctamente la frase identificamos en primer lugar el verbo en 
modo imperativo. Eso significa que la acción verbal manda u ordena a alguien 
una labor, una tarea. Hemos de suponer que dicho mandato lo expresan quienes 
están reclinados a la mesa.  
Siguiendo estas interpretaciones traducimos la frase como: 
- Ágape, mézclanos. 
Sin embargo, nosotros creemos que esta forma de ver la escena tan difundida 
por estudiosos tiene otra interpretación más profunda. 
 
Ilustración 120: Detalle de la diaconisa del cubículo del Banquete con una frase AGAPE MISCE NOBIS. 
Catacumbas de San Marcelino y San Pedro, Roma. Italia.  (Ca. s. III–IV d. C.). Montaje fotográfico: Ana 
Mafé García. Cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
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Para poder argumentar con criterio nuestra suposición nos basamos en los 
estudios epigráficos del Dr. Mazzoleni quien comenta que al igual que en las 
lápidas funerarias de los primeros siglos del cristianismo se mezclan los idiomas 
escritos del griego y el latín, lo mismo también ocurre en las inscripciones de los 
frescos. 
En estudios de género como el de Balch y Lamoreaux (2011) titulado Finding A 
Woman's Place: Essays in Honor of Carolyn Osiek indican que no siempre la 
interpretación patriarcal del arte en la representación femenina es la correcta. 
Por tanto, esta frase también podría representar una alusión directa al acto que 
se va a celebrar con la copa de bendición: la consagración de la sangre de Jesús. 
Ritual simbólico lleno de trascendencia en donde se podía “clonar” en la primitiva 
asamblea posjudía y posgriega de Roma la gestualidad con que se celebró el 
Pésaj de Jesús. 
Creemos que en ese contexto de imitación al primitivo ritual judío en donde la 
mujer es quien sirva la copa al anfitrión, estas grafías podrían significar: 
- Júntanos en amor. Reúnenos en amor. Líganos en amor. 
La primera interpretación que se refiere a la acción de MISCE (verbo mezclar) 
podría obedecer al rito en la celebración pascual donde se mezcla el vino con el 
agua antes de ser consagrado. Esa acción la realizan los diáconos o en este 
caso, las diaconisas. 
Beber vino con agua en el rito pascual, proviene de una conducta judía muy 
antigua que permitía hacer esto a quienes iban a celebrar Pésaj.  
En Ganzfried (2016 b) en el Capítulo 119: El Séder de la Noche de Pésaj se 
explica un detalle fundamental para entender el actual rito del banquete 
eucarístico cristiano: 
“(10). No obstante, [esta persona] puede: a) diluir el vino con agua [si es que el 
fabricante no lo hizo tanto como es permisible (véase el Capítulo 49, inciso 3)].”  
En la investigación de Sobrado (1995:82) titulada La tercera noche Séder y 
Haggadáh de Pésaj cuando se explica qué es la copa de la santificación, Kos 
Kidush, se cita lo siguiente: 
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“Al vino se le suele añadir algunas gotas de agua para diluirlo 
simbólicamente: el vino (en gran parte obra del hombre) es símbolo de la 
justicia; el agua (don de Dios) simboliza la piedad divina; así Dios suaviza 
con su bondad lo que la justicia humana tiene de estricto.” (Sobrado, 1995, p. 
82) 
Esta forma de proceder en la mesa de Pésaj ha perdurado durante siglos en la 
Iglesia en lo que respecta a la celebración de la eucaristía cristiana.  
Sobrado explica que las diferencias entre Pésaj y la actual “eucaristía son menos 
de las que podemos pensar”. De hecho, en su estudio hebraico sobe DAYENU 
(Haggadáh shel Pésaj). Los origenes de la Eucaristía dice que: 
 “La herencia del Pésaj. El memorial, la bendición de acción de gracias y el 
sacrificio son también aspectos básicos de la eucaristía. Los tres, sin perder su 
identidad propia, se concentran en una sola entidad: la plegaria eucarística.” 
(Sobrado, 1991, p. 299). 
En el siglo III las reuniones de los creyentes para las liturgias se llevaban a cabo 
en las casas particulares como ya se ha comentado. Por lo que cierto número de 
estas moradas se transformaban en lugares de reunión para la propagación del 
cristianismo370. Por tanto, estas escenas del banquete pascual responden a 
momentos íntimos en familia desarrollados en un espacio doméstico. Nada que 
ver con la reunión de fieles en las primeras basílicas romanas. 
La obra Roma Soterrane es la más citada en los estudios de los frescos de las 
catacumbas está escrita por el Dr. Bosio Romano (1632). Todos quienes 
queremos profundizar en estas cuestiones hemos de revisar su ingente trabajo 
de acopio de imágenes. 
Referente a estas escenas que comentamos, vamos a realizar una crítica a una 
parte del trabajo del Dr. Bosio Roma donde se refiere en concreto a la grafía de 
AGAPE e IRENE que figura en el arcosolio de Pomponio Leto, en las 
catacumbas de San Marcelino y San Marco, como dos nombres de mujeres. 
                                            
 
370 Mancinelli (1981:6). En el siglo IV llegaron a ser 25 las casas particulares en donde se reunían 
las primeras asambleas y se les denominaron tituli. Cada una de ellas llevaba el nombre de su 
propietario. Fueron el germen de las primitivas parroquias de Roma. 
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Consideramos que limitar el significado de esas grafías a dos nombre de mujer 
escritos es grirgo corresponde a una mirada patriarcal que ha sido perpetuada a 
través de los siglos de estudio italiano.  
 
 
Ilustración 121: Detalle de escena de un banquete pascual. Obra de Antonio Bosio Romano titulada Roma 
Soterrane escrita en el año 1632, en donde figura IRENE o AGAPE solo como nombres griegos. Bosio 
Romano (1632:391). Imagen cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
Hay un contexto histórico que se obvia con esta interpretación sesgada. La mujer 
en el arte como sujeto representado conforma una realidad visible en el siglo III 
y IV. Sin embargo, no se alude a su entorno social, a sus funciones en la primitiva 
asamblea porque se da por hecho que no las tiene. 
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Como ejemplo de persistir en el tiempo esta forma sesgada de entender las 
escenas donde figuran diaconisas, proponemos la lectura de un artículo de Carlo 
Carletti371 en L’Osservatore Romano del 1 de noviembre de 2009, donde 
interpreta que:  
“Las mismas catacumbas de San Marcelino y San Marco tiene de hecho toda 
una serie de frescos similares de banquetes con hombres reclinados y 
pidiendo a una sirvienta que les sirva vino. Los nombres Ágape e Irene 
eran comunes entre los esclavos y las mujeres libres de la época, pero el 
hecho de que estos nombres particulares se repitan doce veces en las 
catacumbas sugiere que fueron elegidos no solo como nombres de las 
doncellas, sino para evocar las ideas que los dos nombres significan: Amor y 
Paz”.  
En calidad de historiadoras del arte consideramos que esta imagen de la 
Ilustración 121 no han sido bien contextualizada dentro de la aplicación del 
método iconológico.  
El detalle de que figuren en la pared sus nombres rotulados con amplias grafías 
las eleva a total protagonistas de la escena representada dejando de attrezzo a 
los supuestos mentores de la obra.  
De ser varones estas mujeres que portan un cáliz a la mesa del banquete, nadie 
dudaría de su estatus de diáconos. 
Podemos argumentar que de ser cierta la atribución nominal ello pondría más de 
manifiesto si cabe, la importancia del motivo pictórico que refleja a una mujer que 
sirve la mesa con una copa y a la cual se le nomina por su nombre frente al 
anonimato del resto de los presentes (supuestos hombres de poder que se dejan 
servir por doncellas). No hay que olvidar que este hecho se repite hasta en una 
docena de frescos. Por tanto, no se trata de una pintura aislada. Es un conjunto 
de pinturas que están narrando fielmente unos hechos que se repetían en el 
pasado en un ritual sagrado cirstiano. 
Nosotras no entendemos en el siglo III la figuración de una mujer como punto 
focal del rito pascual a no ser que se trate de una diaconisa, una mujer que viene 
                                            
 
371 Carletti (2009). 
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a servir a los demás, tal cual hizo Jesús en su Pésaj cuando lavó los pies a todos 
y explicó la forma en que había que entender el amor al prójimo. 
 
Ilustración 122: Convite del arcosolio con la firma de Pomponio Leto (Cfr. Lau H 11–13); STO – Lau, H, 
36. (Ca. s. III–IV d. C.). Imagen cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma. 
En el artísuclo “La memoria dei defunti. Dal corpo all'anima” de Carletti (2009) la 
lectura que se ofrece de esta escena se basa en la onomástica como 
cuatrocientos años antes la la dio Bosio Romano (1632).  
La aportación nueva de Carletti es que le asigna una condición a las mujeres que 
portan el cáliz, son “doncellas”: 
“[…] los comensales señalan a las doncellas con expresiones típicamente 
sociables que, aunque elípticas, permiten descifrar el tipo y la calidad de la 
bebida consumida: la mención del adjetivo «cálido» se traduce exactamente en 
la práctica habitual de los romanos que bebieron vino con agua fría o caliente: 
una mezcla, comúnmente conocida como «mixtio».” 
En su descripción las diaconisas son “doncellas” con nombre propio. Parece ser 
que Carletti desconoce el lenguaje iconográfico básico de tamaños de 
representados, actitudes y rótulos de nombra. Además de que ignora el papel de 
la mujer diaconisa en la primitiva asamblea de Roma citado en sus cartas por 
san Pablo a la comunidad de Roma.  
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Con más tino y prudencia la obra Mestieri nelle catacombe romane. Appunti sul 
declino dell'iconografia del reale nei cimiteri cristiani di Roma de Bisconti (2000) 
estudia el tema del banquete como una “oscillazioni semantiche” entre el 
significado griego y la lectura moderna cristiana. 
En la presente tesis consideramos que habría que rehacer la lectura iconográfica 
de estos frescos con otra mirada de género para reparar la figura de la mujer en 
su función de diaconisa de la asamblea primitiva. 
No es gartuito que se expongan a mujeres portando cálices en una misma 
catacumba y que esta fuera donde se enterraban a los obispos de Roma. 
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La celebración del ágape (ἀγάπη) desaparece en favor de la eucaristía 
En nuestra investigación hemos querido acudir a una fuente primigenia que 
pueda dar más noticias sobre lo que se consideraba un ágape para la primitiva 
asamblea. 
 
Ilustración 123: Detalle del Convito nell’arcosolio con la firma di Pomponio Leto. (Ca. s. III–IV). Montaje 
fotográfico: Ana Mafé García. Cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
En la obra Apologia de Qvinto Septimio Florente Tertvliano Presbytero de 
Cartago. Contra los gentiles en defensa de los chistianos, de Tertuliano escrita 
en la quinta persecución (ca. 200 – 206) encontramos una alusión directa al 
AGAPE como reunión. Sin embargo, notamos que la traducción del texto de fray 
Pedro Manero, calificador del Santo Oficio, no matiza correctamente el alcance 
primigenio de la misma. Y esto hace más difícil si cabe interpretar su significado. 
Transcribimos en actual castellano las palabras de Tertuliano:  
“Nuestra Cena con su nombre se acredita. Llamase en griego AGAPE que 
significa Caridad.” (Tertuliano, 1644, p. 156). 
Creemos que esta traducción es inadecuada dado que la caridad no tiene el 
mismo significado de amor que la palabra ágape.  
Caridad viene de latín caritas, caritatis que se traduce como amor (se construye 
con la raíz latina carus que significa amado). Sin embargo, en la cosmovisión 
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cristiana siempre se ha conocido la caridad como una virtud teologal que consiste 
en amar a Dios y al prójimo.  
Mientras que la ceremonia del ágape fue concebida en las primeras 
comunidades como el amor incondicional que procede de la Divinidad. Connota 
el amor que parte de una entidad superior y creadora hacia el ser humano. Es la 
energía más potente y poderosa que existe en el plano material humano porque 
el amor como sentimiento trasciende y vence a la muerte372. Celebrar el amor 
divino y no un banquete era la verdadera esencia del ágape. 
La Caridad según la exégesis católica consiste en celebrar el amor del hombre 
a Dios y por extensión al prójimo. El ágape celebra el amor del Creador, a la 
humanidad y cómo este puede revertir en cada uno de nosotros hacia nuestros 
semejantes cada vez que ponemos al amor divino en el centro de nuestros actos. 
(1 Jn 4, 9–11). “Así Dios nos manifestó su amor: envió a su Hijo único al mundo, 
para que tuviéramos Vida por medio de él. Y este amor no consiste en que 
nosotros hayamos amado a Dios, sino en que él nos amó primero, y envió 
a su Hijo como víctima propiciatoria por nuestros pecados. Queridos míos, si 
Dios nos amó tanto, también nosotros debemos amarnos los unos a los otros.” 
En la Apología de Tertuliano se describe del siguiente modo: 
“[...] que donde el amor es dispensado, el gusto es ganancioso porque con 
este refrigerio socorremos a los necesitados. [...] en esta Mesa la Oración hace 
la salva. Aquí no se come, templase el hambre. Bébase con la sobriedad 
conveniente a un pecho honesto. Así se cena, como quien se acuerda, que 
tambien aquella noche ha de adorar a Dios. Así se platica como quien atiende 
à que Dios oye las palabras. Acabada la Cena: se lavan  las manos, se 
encienden las luces, y se manda, que cada uno salga en medio (de) la 
Congregació, y cante algo de la Sagrada Escritura; ò lo que su devoción 
le administrare; y así se prueba la templanza con que se bebió en la Cena. 
Este convite pues de los cristianos con Oración comienza, y con Oración 
se acaba.” (Tertuliano, 1644, p. 156–157). 
                                            
 
372 Los seres humanos somos capaces de seguir sintiendo amor por personas que conocimos 
en vida pero que ya han fallecido y, al mismo tiempo, sentir que seguimos siendo amados por 
quienes ya no están entre nosotros y nos amaron en vida. El amor no tiene los parámetros 
humanos de tiempo y espacio. El amor no finaliza con la pérdida del ser amado en el plano 
terrenal, es una energía que emana del corazón humano y se traslada de forma expansiva. 
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Tertuliano cuenta que esta cena no se hacía con la finalidad de llenar estómagos 
agradecidos ni de comprar voluntades para ganar adeptos refiriéndose a los 
convites paganos. Prosigue, “como hacéis vosotros con los trúhanes, que el que 
se obliga a hartarlos de comida los puede hartar de contumelias”. Refiriéndose 
a los convites entre gente poderosa que somete voluntades y las compra.  
Tal y como estamos argumentando a lo largo de nuestra tesis vemos que 
cambiar la semántica de unas palabras por otras conduce a devaluar la 
primigenia episteme del cristianismo.  
En la investigación del altar cristiano de Íñiguez Herrero (1978) encontramos un 
texto muy interesante sobre el rápido crecimiento del número de fieles a partir 
del siglo IV. El ágape –que se celebraba de forma íntima en las casas romanas 
como ya se ha indicado–, se desliga del banquete pascual y se decide por tanto 
desunirlo. 
“«Esta separación de ágape y Eucaristía hará que rápidamente […], la 
«mesa para todos» se transforme en «mesa para soportar la Eucaristía».” 
“[…] San Ignacio de Antioquía declara en su carta a los de Filadelfia que la 
Eucaristía puede ser realizada por cualquier presbítero, pero que el ágape 
debe ser presidido por el obispo373 constituyendo un claro testimonio de la 
separación entre el sacramento y la reunión litúrgica no sacramental.” (Íñiguez 
Herrero, 1978, p. 19–22). 
Traductores y estudiosos han acabado unificando ágape con eulogia. Prueba de 
esta forma de proceder es el texto del Dr. Íñiguez: 
“El ágape o eulogia es con toda evidencia, a finales del siglo II o 
comienzos del siglo III, algo absolutamente desconectado de la eucaristía 
y se celebra en una casa cuyo dueño hace de anfitrión; al separarse del 
rito sacramental lleva consigo la mesa del banquete y queda, por tanto, el 
camino abierto para que aparezca la mesa eucarística o el altar.” (Íñiguez 
Herrero, 1978, p. 32). 
                                            
 
373 La expresión papa proviene de la lengua griega. No se empieza a utilizar de forma común 
hasta el siglo IV. Al papa se le conoce como obispo de Roma. Que sea el sucesor de Pedro quien 
presida el ágape puede estar relacionado con la copa Kos Kidush utilizada por los papas de 
Roma hasta el siglo III.   
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Pero según Barnes (2012)374, eulogia es la copa de bendición que muestran las 
diaconisas: 
“En el uso eclesiástico el término eulogia se ha aplicado al objeto 
bendecido. En los primeros tiempos se utiliza en ocasiones para denotar la 
Sagrada Eucaristía, y en este sentido es especialmente frecuente en los 
escritos de San Cirilo de Alejandría. El origen de este uso se halla, sin duda, 
en las palabras de San Pablo (1 Cor. 10,16): to poterion tes eulogias ho 
eulogoumen (la copa de bendición que bendecimos).” 
Estas interpretaciones estudiadas unen al mismo tres elementos: el ágape 
(amor), el objeto bendecido (Kos Kidush) y la persona que porta el objeto (la 
diaconisa). 
Creemos que la primitiva asamblea cristiana celebraba en origen un memorial 
de Jesús diferente al de la actual misa375.  
Esto no es nuevo y ya ha sucedido con otras ceremonias. En el Prólogo 2 del 
Libro VII de Historia Eclesiástica de Eusebio de Cesarea (ca. 263 – 339) se 
explica cómo se recibía en la asamblea primitiva a los nuevos cristianos con la 
imposición de manos. Acto que se hacía para transmitir de forma directa la gracia 
del Espíritu Santo tal y como se narra en el Nuevo Testamento. Esta forma de 
convertir o de dar la bienvenida al credo de Jesús es cambiada por otro rito que 
corta esa forma de transmitir la energía del entendimiento376:  
“Después que Cornelio desempeñara el episcopado cerca de tres años en la 
ciudad de Roma, Lucio fue establecido como sucesor, pero este sirvió en el 
ministerio poco menos de ocho meses, y cuando murió transmitió su cargo a 
Esteban. A él es a quien Dionisio escribe su primera carta “Sobre el Bautismo”, 
porque entonces había surgido una cuestión nada insignificante acerca de si 
era necesario o no purificar por medio del bautismo a los que se convertían de 
cualquier herejía. Se había mantenido una costumbre antigua: emplear con 
                                            
 
374 La Carta Encíclica Deus Caritas Est del sumo pontífice Benedicto XVI a los obispos, a los 
presbíteros y diáconos, a las personas consagradas y a todos los fieles laicos sobre el amor 
cristiano, BENEDICTO XVI (2005) contrapone AGAPE a EROS. “A este propósito, nos hemos 
encontrado con las dos palabras fundamentales: eros como término para el amor «mundano» y 
ágape como denominación del amor fundado en la fe y plasmado por ella.” 
375 En el siglo IV para despedir a los fieles al final de la ceremonia eucarística se utilizaba la 
expresión latina (Ite, missa est). Se empieza a utilizar para referirse a la reunión de fieles en torno 
a la eucaristía a partir del papa san Gregorio I el Magno (540 – 604). En el rito griego la despedida 
de los files se hacía con (apolyesthe en eirene), que significa: Id en paz. Pohle (1911) Sacrifice 
of the Mass. 
376 Se refiere al Espíritu Santo. Cesarea (2008:235). 
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ellos solo la oración con imposición de manos. Actualmente no se realiza 
la imposición de manos para los convertidos al cristianismo, se les 
bautiza.” 
Nuestra investigación se centra en la celebración que describe san Hipólito (ca. 
170 – ca. 236) en su Traditio Apostólica y es a la que hemos hecho referencia al 
comienzo de este apartado, la ceremonia de la Luz.  
En Íñiguez Herrero (1978:31) se desvirtúa la descripción de la ceremonia 
conduciéndola hacia una primitiva eucaristía, que significa, acción de gracias:  
“[…] «los hermanos se reúnen para el ágape por la tarde. El diácono trae una 
luz, que se bendice con una acción de gracias a la que precede el saludo «El 
señor sea con vosotros» y la exhortación «demos gracias al Señor» con sus 
respuestas correspondientes».” 
Consideramos que todos estos cambios asimilados desde hace centurias han 
llevado a la Iglesia, –a diferencia del credo judío–, a adoptar unos rituales 
desfigurados alejados de la génesis que hizo prosperar desde la más completa 
clandestinidad el conocimiento del amor divino que Jesús enseñó a las mujeres 
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Irene, la Paz Divina 
 
Ilustración 124: Escena parte derecha en el cubículo de los dos ágapes. Catacumbas de San Marcelino y 
San Pedro, Roma. Italia. (Ca. s. III–IV d. C.). Imagen cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia 
Sacra en Roma. 
Se ha comentado a lo largo del presente apartado la existencia de la expresión 
IRENE en otras tantas imágenes de diaconisas. La misma procede del griego 
(Eιρήνη) y significa aquella que trae la paz. Creemos que la lectura de estos 
frescos responde a una representación de la celebración del concepto del amor 
que Jesús enseñó a lo largo de su vida y que fue recogido en el Evangelio de 
San Juan a través de la narración del rito pascual. 
En (Jn 14, 27) Jesús se dirige a todos los presentes de la mesa de Pésaj 
diciéndoles: “Les dejo la paz, les doy mi paz, pero no como la da el mundo. ¡No 
se inquieten ni teman!”. 
Paz aparece citada 239 veces en el Antiguo Testamento y 101 veces en el Nuevo 
Testamento. En los evangelios es citada del siguiente modo: 
۞ San Mateo: 6 veces. 
۞ San Marcos: 2 veces. 
۞ San Lucas: 12 veces.  
۞ San Juan: 6 veces. 
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La epístola evangélica que más veces nombra la Paz es la que va dirigida a la 
comunidad de Roma (figura en doce ocasiones). Prueba de la importancia que 
pudiera tener para esta primitiva asamblea el concepto divino de la Paz. 
 
Ilustración 125: Detalle de la diaconisa de la escena parte derecha en el cubículo de los dos ágapes. 
Catacumbas de San Marcelino y San Pedro, Roma. Italia. (Ca. s. III–IV). Montaje fotográfico: Ana Mafé 
García. Cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
En el Nuevo Testamento ese concepto divino de Paz (de sosiego y armonía) se 
contrapone al sentimiento del temor (inquietud y desorden).  Para entender qué 
significaba que apareciera la grafía IRENE en las cryptӕ cristianas en donde se 
depositaban a los difuntos, basta conocer este pasaje: 
(1 Jn 4, 8–19). “El que no ama no ha conocido a Dios, porque Dios es amor. 
Así Dios nos manifestó su amor: envió a su Hijo único al mundo, para que 
tuviéramos Vida por medio de él. Y este amor no consiste en que nosotros 
hayamos amado a Dios, sino en que él nos amó primero, y envió a su Hijo como 
víctima propiciatoria por nuestros pecados. Queridos míos, si Dios nos amó 
tanto, también nosotros debemos amarnos los unos a los otros. Nadie ha visto 
nunca a Dios: si nos amamos los unos a los otros, Dios permanece en nosotros 
y el amor de Dios ha llegado a su plenitud en nosotros. La señal de que 
permanecemos en él y él permanece en nosotros, es que nos ha comunicado 
su Espíritu. Y nosotros hemos visto y atestiguamos que el Padre envió al Hijo 
como Salvador del mundo. El que confiesa que Jesús es el Hijo de Dios, 
permanece en Dios, y Dios permanece en él. Nosotros hemos conocido el amor 
que Dios nos tiene y hemos creído en él. Dios es amor, y el que permanece en 
el amor permanece en Dios, y Dios permanece en él. La señal de que el amor 
ha llegado a su plenitud en nosotros está en que tenemos plena confianza 
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ante el día del Juicio, porque ya en este mundo somos semejantes a él. En el 
amor no hay lugar para el temor: al contrario, el amor perfecto elimina el 
temor, porque el temor supone un castigo, y el que teme no ha llegado a 
la plenitud del amor. Nosotros amamos porque Dios nos amó primero.” 
Las palabras de san Juan nos sirven como epítome al presente apartado sobre 
el concepto del ágape.  Como extracto de este, quisiéramos destacar dos hechos 
fundamentales: 
 Los testimonios gráficos de las catacumbas de San Marcelino y San Pedro 
muestran una forma de proceder muy particular: una celebración del amor 
divino –AGAPE– en donde una mujer que porta un cáliz toma el 
protagonismo de la escena pintada. Es una diaconisa que sirve la mesa. 
 El diaconado en esa época (ca. S. III) bendice y tiene un papel muy 
importante en las celebraciones como hemos visto en los textos de san 
Hipólito, sirve la mesa. 
Tertuliano (ca. 197) podría haber descrito estas imágenes cuando dice: “nuestra 
cena da razón de por sí su nombre: se llama como amor entre los griegos (M.L.1. 
473)377”.  
También el Evangelio de San Juan podría ser fuente textual del programa 
iconográfico de las catacumbas con diaconisas:  
 (Jn 3, 16). “Tanto amó Dios al mundo, que entregó a su Hijo único, para que 
todos los que creen en él tengan vida eterna.” 
(Jn 6, 54–56). “El que come mi carne y bebe mi sangre tiene Vida eterna, y yo 
lo resucitaré en el último día. Porque mi carne es la verdadera comida y mi 
sangre, la verdadera bebida. El que come mi carne y bebe mi sangre 
permanece en mí y yo en él.”  
Las mujeres diaconisas de Roma servían la copa de bendición en una 
celebración del amor y de la paz divina378, donde se recibía a los comensales 
diciendo: “somos hijos de la Luz”. 
                                            
 
377 Íñiguez Herrero (1978:256). 
378 Procedentes de Dios. 
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La Iglesia ha transformado los ritos de la asamblea primitiva basados en el ágape 
(amor incondicional de Dios al ser humano) por la eucaristía, del griego 
(εὐχαριστία) que significa acción de gracias.  
En los frescos de Roma han quedado inmortalizadas mujeres diaconisas 
portadoras de una copa de bendición que por su fisionomía bien podrían ser el 
reflejo de la copa superior del Santo Cáliz de Valencia. Pues las 
representaciones de dichas copas obedecen a características muy similares: 
pequeñas copas, con forma redondeada y de color marrón como si fuera de 
piedra.  
La consecuencia que obtenemos del estudio del estado de la cuestión de las 
diaconisas en la primitiva asamblea romana es que, si tal como sugiere la 
tradición oral cristiana Lorenzo envió la copa de bendición a Hispania a su ciudad 
natal y esta era utilizada por los papas en Roma. Pudiera ser que su silueta 
quedara inmortalizada en los frescos de la ciudad a través de su uso en el ritual 
del ágape, donde el papa presidía la ceremonia.  
Si, diaconisa y Kos Kidush van ligados en el memorial del recuerdo más auténtico 
y primigenio de Pésaj de Jesús, deberíamos poder encontrar en esa geografía 
hispana el motivo iconográfico que representa a una mujer con un cáliz en un 
entorno de celebración cristiana. Puesto que la copa de bendición judía del Santo 
Cáliz de Valencia en su estancia en Roma se halla directamente relacionada con 
la representación de dicho motivo. Y en la historia del arte los motivos siempre 
van unidos a representaciones de hechos (tradiciones) y acciones (ritos). 
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1.8. El Canon Romano 
En la Exhortación Apostólica Postsinodal Verbum Domini del papa Benedicto XVI 
(2008) dirigida al episcopado, al clero, a las personas consagradas y a los fieles 
laicos, sobre la Palabra de Dios en la vida y en la misión de la Iglesia; 
encontramos un apartado denominado Tradición y Escritura [17–18] donde se 
explica que la relación entre la tradición y la escritura es muy profunda y la 
Liturgia representa una manifestación importante y única de esta relación.  
Una de las oraciones litúrgicas más antiguas de occidente es el Canon Romano 
que proviene del siglo II. Según el máximo experto del Santo Cáliz, el Dr. Sancho 
Andreu379, este canon representa una alusión directa en su exhortación a la copa 
de bendición de Jesús.  
En el Diccionario Teológico del Nuevo Testamento de Coenen, Beyreuther, y 
Bietenhard (1990:250–251) figura la acepción de la “Cena del Señor y eucaristía 
(δεῖπvov)” con una magnífica disertación que abarca desde su raíz etimológica 
hasta los debates teológicos más intensos respecto a las diferentes acepciones 
que ha tenido este sacramento a lo largo de la historia de la Iglesia en Oriente y 
Occidente.  
En nuestra investigación hemos querido presentar una parte referida a las 
palabras utilizadas en lo que serían los comienzos de esta celebración 
intercalando las citas bíblicas para ayudar a su lectura: 
“3. La forma primitiva de las palabras de la institución 
a) La interpretación teológica de la eucaristía depende de si las palabras 
de la institución se formaron por primera vez en la comunidad helenística 
o vienen de la tradición de la comunidad palestinense, y de cuál fue la forma 
originaria a la que se remonta y cuál ha sido, según la historia de la tradición, 
el desarrollo de esa forma.  
Existe un amplio acuerdo en los puntos siguientes: 
α) (Mc 14, 22–25) y (1 Co 11, 23–25) se han de considerar como las formas 
textuales más antiguas;” 
 
                                            
 
379 Sus trabajos sobre el recuerdo del Santo Cáliz en el Cánon Romano son de obligada lectura 
para desarrollar más apliamente este apartado. Sancho Andreu (2008; 2014). 
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(Mc 14, 22–25). “Mientras comían, Jesús tomo el pan, pronunció la bendición, 
lo partió y lo dio a sus discípulos, diciendo: «Tomen, esto es mi Cuerpo». 
Después tomó una copa, dio gracias y se la entregó, y todos bebieron de ella. 
Y les dijo: «Esta es mi Sangre, la Sangre de la Alianza, que se derrama por 
muchos. Les aseguro que no beberá más del fruto de la vid hasta el día en que 
beba el vino nuevo en el Reino de Dios».”  
(1 Co 11, 23–25). “Lo que yo recibí del Señor, y a mi vez les he transmitido, es 
lo siguiente: El Señor Jesús, la noche en que fue entregado, tomó el pan, dio 
gracias, lo partió y dijo: «Esto es mi Cuerpo, que se entrega por ustedes. Hagan 
esto en memoria mía». De la misma manera, después de cenar, tomó la copa, 
diciendo: «Esta copa es la Nueva Alianza que se sella con mi Sangre. 
Siempre que la beban, háganlo en memora mía».” 
“β) la cuestión de una posible forma primitiva no se puede plantear en 
disyuntiva entre los textos de Marcos y Pablo de que hoy disponemos, puesto 
que ambos contienen elementos tradicionales antiguos y recientes;  
γ) en el sustrato de los dos textos más antiguos hay que suponer una forma 
primitiva no conservada en arameo (¿o hebreo?).  
En Marcos sobre el pan se pronuncia: «esto es mi cuerpo» (14, 22); y la frase 
de la copa dice: «esto es mi sangre de la alianza que se derrama por muchos» 
(14, 24). En Pablo sobre el pan se dice: «esto es mi cuerpo por vosotros» (1 
Co 11,23), y sobre la copa: «esta copa es la nueva alianza por razón de mi 
sangre (o bien: sellada con mi sangre)» (1 Co 11, 25). 
b) De Marcos se concluye como forma primitiva. «Esto es mi cuerpo, esto es 
mi sangre derramada (= mi muerte) por los muchos (= por la multitud)» (Me 14, 
22c 24) Por esta posibilidad se han decidido con razón, entre otros KGKuhn 
(EvTh, 1950–1951, 513 ss), ELohse (Martyrer, 2.a ed, 122 ss, loe ca, 54 ss). 
[…] 
c) La primitividad de la forma premarcana se deduce, por tanto, de lo siguiente: 
α) de una serie de semitismos (arameísmos), de los cuales pocos aparecen en 
Pablo; β) de la sorprendente asimetría de la forma premarcana, debido a que 
la frase sobre el pan no se explica teológicamente y la idea expiatoria sólo se 
halla en la frase sobre el cáliz; γ) de la incongruencia entre «mi cuerpo» y «mi 
morir por la multitud»; δ) de que la forma paulino–lucana es deducible de la 
marcana por tradición histórica, mientras que lo contrario no es imaginable, y 
especialmente ε) de que la frase sobre el pan y sobre la copa en la forma 
primitiva premarcana representa cada una un «todo completo», inteligible 
independientemente de su paralela, lo cual presupone que ambas frases 
estaban originariamente separadas por el lapso de una comida. Habrá, 
pues, que aceptar «que en la tradición oral de primera hora existió una forma 
corta...» (ELohse, Martyrer, 124) que decía: «esto es mi cuerpo, esto es mi 
morir por la multitud».” 
Este pasaje de estudio sobre la institución del memorial de Jesús es necesario 
para enlazar la tradición litúrgica con la ceremonia del rito pascual llevada a cabo 
por la asamblea primitiva.  
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Por ello, vamos a investigar una aportación realizada sobre los primeros cánones 
que ayuden a comprender las palabras que pudieran estar vinculadas al cáliz de 
Jesús en la ciudad de Roma de los primeros siglos de la cristiandad.  
El Dr. Rodríguez en Historia del Arte y presidente del Centro Español de 
Sindonología ser refiere en estos términos al Canon Romano: 
“En los primeros siglos del cristianismo existían varias plegarias eucarísticas o 
«cánones». El que prevaleció como única fórmula para la consagración es el 
llamado «Canon Romano», un texto consolidado en el siglo IV que recoge las 
palabras que usaban los Papas en los siglos anteriores. En él encontramos una 
referencia sorprendente: Mientras que en las demás fórmulas se dice: «Y 
tomando EL cáliz...», el «Canon Romano» hace decir al celebrante: «Y 
tomando en sus santas y venerables manos ESTE CÁLIZ GLORIOSO...». 
Y la rúbrica correspondiente subraya el hecho, exigiendo que, en ese 
momento, el sacerdote tome el cáliz y lo eleve... ¿Se quería marcar 
explícitamente que era ese y no otro el recipiente usado por Jesús?”. 
(Rodríguez Almenar, 2016). 
 
Ilustración 126: Escena de banquete pared derecha. Hipogeo de los Aurelios en vial Manzoni, Roma, 
Italia. (Ca. s. III–IV). Montaje fotográfico: Ana Mafé García. CImagen cortesía de la Pontificia 
Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
Creemos que tal vez esta exhortación pudiera haber quedado recogida en esta 
escena dibujada en uno de los frescos del hipogeo de los Aurelios.  
El amplio estudio L'Ipogeo degli Aureli in Viale Manzoni. Restauri, tutela, 
valorizzazione e aggiornamenti interpretativi de Bisconti (2011:99–100) recoge a 
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distintos eruditos en la tesitura de interpretar esta escena. Se propone una 
veintena de interpretaciones, en nuestra opinión, todas ellas poco 
fundamentadas en el conocimiento de la asamblea primitiva.  
Destacamos por su interés dos de ellas: la de Achelis (1926) quien ve en esta 
representación la escena de un banquete come agape di beati y la de Carcopino, 
(1956) quien propose l’identificazione dell’ultima Cena di Gesú. 
La primera alusión al Canon Romano vinculada a la copa superior del Santo Cáliz 
se encuentra en el libro de Oñate (1952). De hecho, su exposición es tan clara y 
contundente que no podemos añadir nada más a lo que él mismo expone. 
Su discurso se inserta dentro del capítulo Autenticidad del Santo Grial y lo 
desarrolla en el apartado donde explica el valor de la tradición constante e 
ininterrumpida que en el obispado de Huesca se tuvo desde siempre sobre la 
estancia del Santo Cáliz en Roma y de cómo fue utilizado por los papas.  
Por tanto, de ser cierta esta tradición lo lógico es que quedara recogida en las 
plegarias que se usaban en el momento, es decir, en el siglo II. Así el Dr. Oñate 
argumenta que:  
“Esta tradición se halla del todo conforme con datos históricos. Anteriormente 
creímos verla confirmada por un documento de primera magnitud: EL CANON 
DE LA SANTA MISA. Sabido es que la actual Liturgia de la Iglesia latina es la 
Liturgia antigua de la Iglesia de Roma. En los primeros tiempos decía 
públicamente la Misa sólo el Pontífice (en Roma, por tanto, el Papa) asistido 
por el Clero de la Iglesia. Pues bien: al tornar en sus manos el Pontífice de 
Roma el Cáliz Papal, inmediatamente antes de la Consagración, decía las 
mismas palabras que desde hace siglos, venimos diciendo en todo el 
mundo infinidad de sacerdotes y oyendo o leyendo multitud de fieles, sin 
darnos cuenta exacta de su significado: «Accipiens et  HUNC 
PRAECLARUM CALICEM in sanctas ac venerabiles manus suas» = 
Tomando ESTE PRECLARO CÁLIZ en sus santas y venerables manos, 
dando gracias (al Padre), lo bendijo y dio a sus Discípulos, diciendo: «Tomad y 
bebed de él todos. Porque este es el Cáliz de mi sangre del Nuevo y Eterno 
Testamento, etc.».  
Parecía, pues, (que en los primeros siglos (1) creía la Iglesia de Roma (los 
Pontífices y los fieles) (2), que el CÁLIZ PAPAL era el mismo Cáliz de la 
Cena del Señor: aquel que Jesús Nuestro Señor tuvo en sus santas y 
venerables manos y en el que consagró su sangre divina y del que 
comulgaron aquella memorable noche sus Apóstoles.  
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La tradición aragonesa se hubiera hallado así enteramente conforme, en su 
primera parte, con este documento de innegable valor histórico. Hoy, por las 
razones aducidas en la nota (3), no hemos de fundarnos en tal argumento. 
(1) La frase accipiens et hunc praecIarnin calicem, está al menos desde el 
s. II en el Canon Romano.  
(2) Recuérdese que el latín era entonces lengua viva.  
(3) La frase parece deber su origen a Salm. 22 (23) 5. El demostrativo ESTE 
se encuentra también en las Liturgias de Santiago el Menor (Jerusalén 
aramea) e la de San Marcos (Alejandría) y algunas derivadas de ellas. 
Cabe pensar que se usó primero en Jerusalén y de allí pasaría a 
Antioquía, Alejandría y Roma (influencia de San Pedro y San Marcos), y 
que efectivamente, daría lugar a la frase del empleo para la Misa del 
verdadero Cáliz de la Cena del Señor. […]380”  
El Dr. Oñate continúa apuntando que “de ser la tradición aragonesa una leyenda, 
obra en sus comienzos de algún falsario, lo más seguro es que se habría dicho 
que «el Santo Cáliz había venido directamente de Jerusalén»”, tal y como 
argumentan la mayoría de los lugares que dicen poseer una reliquia vinculada a 
la última cena y no de la ciudad pagana de Roma. 
En nuestra tesis queremos ir más allá del Canon Romano y ser capaces de 
aportar una imagen de la copa Kos Kidush del Santo Cáliz procedente de alguna 
de los cientos de pinturas que se hicieron en las cryptӕ durante los primeros 
siglos de existencia de la primitiva asamblea cristiana en la Ciudad Imperial. 
  
                                            
 
380 Oñate (1952:28–30). 
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1.9. Primera imagen de la copa Kos Kidush de la catedral de 
Valencia en Roma (s. III) 
Roma presenta más de una treintena de catacumbas abiertas a la investigación. 
Las mismas son accesibles a través de la Pontificia Commisione di Archeologia 
Sacra. En nuestra investigación de campo pudimos contar con el acceso 
restringido a una buena parte de estas. Por ello, creemos haber descubierto una 
información de capital importancia que avalan las tesis mantenidas hasta el 
momento en el presente doctorado respecto a la tradición oral: la copa Kos 
Kidush de la catedral de Valencia estuvo en Roma antes de ser traída a Hispania. 
 
Ilustración 127: Catacumbas de Roma. (Ca. 1950). Imagen cortesía de la Oficina de turismo en Roma. 
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La cosmovisión de la primitiva asamblea de Roma fue ampliamente estudiada 
por el Dr. Fabrizio Bisconti quien fue secretario de la Pontificia Commissione di 
Archeología Sacra381. De ahí la necesidad de acudir a esta entidad fuente 
documental tan importante382. 
La basílica de San Lorenzo Extramuros (o también llamada al Verano) se alza 
sobre una antigua cryptӕ datada hacia el siglo II en donde la tradición asegura 
haber sido enterrado el mártir. En el claustro interior383 se encuentran 
innumerables estelas y partes de frontales que cubrían los nichos de los primeros 
enterramientos cristianos en Roma. 
 
Ilustración 128: Claustro de la basílica pelagiana de San Lorenzo extramuros en Roma. Italia.  Vemos en 
las paredes decoración de objetos funerarios de entre los siglos II y IV. Fotografía: Ana Mafé García. 
Diciembre 2016. Cortesía de la basílica de San Lorenzo Extramuros en Roma. 
                                            
 
381 Actualmente ostenta el cargo de superintendente arqueológico de las catacumbas dentro de 
la PCAS. 
382 En el Anexo XI, se encuentra una carta realizada por mi director de tesis que me facilitó en 
gran medida la investigación en la ciudad de Roma. 
383 Es de acceso restringido. Para poder entrar al mismo se ha de atravesar la sacristía y llegar 
a una zona del convento. 
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Uno de los motivos384 más antiguos del arte paleocristiano son los pájaros, estos 
se representan en diferentes acciones: hay unos que portan una ramita en su 
boca o patas, otros que flanquean una copa y los que acuden de dos en dos a 
beber a una jarra. 
 
Ilustración 129: Pájaros con ramitas (ca. s. II–III) procedentes de lápidas encastradas en el claustro 
interior de la basílica pelagiana de San Lorenzo Extramuros en Roma. Italia. Fotografías y montaje: Ana 
Mafé García. Diciembre 2016. Cortesía de la basílica de San Lorenzo extramuros en Roma. 
Los pájaros se representan en las lápidas fúnebres como símbolo de la Paz que 
se alcanza en la otra vida (IRENE).  
                                            
 
384 Es la expresión que utilizamos para decir qué figuración hay en lo que estamos viendo sin 
aplicar ningún tipo de interpretación. V. gr.: Un pájaro, en lugar de decir una paloma. 
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En las lápidas más antiguas se combinan letras y hojas con pájaros, anclas, pero 
no cruces. Las cruces385 no figuran hasta finales del siglo IV. 
El ancla es un símbolo que tiene que ver con lo marino simboliza el final de un 
trayecto por mar y la llegada a tierra, al hogar. Era un símbolo funerario ligado a 
la nueva vida en el paraíso celeste. El concepto de muerte como lo conocemos 
hoy no existía en la primitiva asamblea. 
 
Ilustración 130: Pájaros que beben en jarras procedentes de lápidas insertadas en el claustro interior de la 
basílica pelagiana de San Lorenzo Extramuros en Roma. Italia. Fotografías y montaje: Ana Mafé García. 
Diciembre 2016. Cortesía de la basílica de San Lorenzo Extramuros en Roma. 
La paloma como símbolo es una de las aves que más aparecen en el Antiguo 
Testamento. Toma el significado de paz (Gn 8, 8–12), de descanso (Sal 55, 7) y 
del amor (Ct 5, 2). 
                                            
 
385 El vocablo cruz tiene su raíz en el verbo latino cruciare, que significa torturar. 
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En el Nuevo Testamento la paloma es una referencia directa al Espíritu Santo, 
pues figura bajo esta forma en el bautismo de Jesús tal y como se menciona en 
los cuatro evangelios: 
(Mt 3, 16). “[…] descender como una paloma y dirigirse hacia él.” 
(Mc 1, 10). “[…] descendía sobre él como una paloma; […]” 
(Lc 3, 22). “[…] forma corporal, como una paloma. Se oyó entonces una voz 
[…]” 
(Jn 1, 32). “[…] descender del cielo en forma de paloma y permanecer sobre 
él.”  
Según Pavia (2000:88–89) en la asamblea primitiva la paloma tomaba distintos 
significados según era dibujada: 
“[…] in base a come è disegnata, può avere più significati (refrigerio se è 
sull’orlo di un vaso, la pace in Cristo se porta un ramoscello d’ulivo nel 
becco, collegio apostólico se raffigurata con altre dodici colombe mentre 
nella scena del battesimo simboleggia lo Spirito Santo).” 
En el trabajo de Baruffa (2000) se menciona que el ave más figurada en las 
catacumbas junto a la paloma es el pavo real. La imagen se suele representar 
con la cola sin desplegar. Responde su figuración al símbolo de la inmortalidad 
del alma y de la resurrección de Jesús. Cuando el pavo se representa 
abrevándose en el cáliz significa que la celebración del rito pascual conduce a la 
resurrección y a la nueva vida eterna. 
 
Ilustración 131: Frammento di ciborio con pavo y cáliz; STO – Val, S, 3. Catacumba de S. Valentino, 
Roma. Italia.  (Ca. s. III). Cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma. 
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Para configurar nuestra investigación de forma metodológica hemos distinguido 
entre la visión directa de imágenes pictóricas en catacumbas y la búsqueda en 
los fondos bibliográficos de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en 
Roma. Nos hemos centrado en las representaciones que podían mostrar estas 
dos tipologías de recipientes:  
 Vasos sagrados que pudieran haber sido utilizados por las primeras 
asambleas romanas en ritos o en simbología pascual. Tal cual hemos 
mostrado en el apartado dedicado a las diaconisas. 
 Copas que representen la resurrección como alegoría directa a la figura 
de Jesús. 
Nuestro proceso de estudio ha consistido en observar y deducir cómo fueron 
dibujados en los frescos de las catacumbas vasos y demás objetos contenedores 
de líquido, con la intención de encontrar el modelo primigenio que sirviera como 
inspiración y detectar en las representaciones, similitudes físicas a la descripción 
de la copa superior del Santo Cáliz de Valencia. 
Para poder realizar un análisis comparativo hemos recuperado una serie de 
modelos procedentes de las muestras que existen en los Museos Vaticanos. 
Sabemos con certeza que la copa que hay en Valencia es una copa de bendición 
judía realizada en piedra de color marrón, que se transforma en tonos rojizos en 
función de la luz de vela o antorcha. Que probablemente tuvo un pie que ahora 
no lo conserva, tal y como se representaban las copas de la antigüedad hebrea 
en las monedas de la época. 
Según la tradición la utilizaron los papas de Roma hasta el año 258, siglo III. 
Luego contamos con la posibilidad de que además de las veces que la hemos 
visto representada en los frescos de las diaconisas, fuera representada alguna 
otra vez en cualquiera de las pinturas que decoraban las decenas de catacumbas 
que tuvo la Ciudad Imperial. 
En los primeros tiempos los cálices utilizados eran de vidrio. Por tanto, lo lógico 
es no encontrar ni un solo vaso grafiado que contemple la fisionomía y medidas 
de la copa Kos Kidush de la catedral de Valencia.  
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Quisiéramos apuntar que, así como en el Medievo el diseño del dibujo era más 
representativo que real, la figuración romana en esta época es bastante cercana 
y fiel a la propia naturaleza. A pesar de que utilizan animales y simbología 
alegórica, podemos aseverar que las figuraciones parten de un realismo natural. 
Pues la influencia helénica de la representación natural es muy persistente 
todavía en estos primeros siglos en el arte romano. 
Para nuestro estudio hemos elegido tres elementos de comparación visual con 
la finalidad de poder observar al detalle cada imagen. 
El primero se trata de un jarrón en piedra, que se expone en el Museo Cristiano. 
Hemos elegido este vestigio porque es la única pieza dedicada a recoger líquido 
que conserva el fondo museístico y está tallada en mineral. 
Recordamos que en nuestra estancia en el Vaticano se nos explicó por el 
responsable de antigüedades del museo Pío Cristiano, el Dr. Umberto Utro que 
carecían de obras que coincidiesen con copas o cálices manufacturados en 
piedra fechados entre los siglos I a. C. al III d. C. según el modelo que le 
mostramos fotografiado del vaso superior del Santo Cáliz. 
 
Ilustración 132: Jarrón en piedra, entre los siglos II y IV. Museo Cristiano. Città del Vaticano, Roma. Italia. 
Fotografía y tratamiento de imagen: Ana Mafé García. Diciembre 2016. Cortesía de Museos Vaticanos.  
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La siguiente imagen también la hemos seleccionado en función del elemento de 
fabricación del recipiente. En este caso se trata de un vaso con pie, catalogado 
como un vaso de vidrio realizado entre los siglos II y IV según consta en el 
inventario expositivo del Museo Cristiano. 
 
Ilustración 133: Vaso de vidrio realizado entre los siglos II y IV. Museo Cristiano. Città del Vaticano, Roma. 
Italia. Fotografía y tratamiento de imagen: Ana Mafé García. Diciembre 2016. Cortesía de Museos 
Vaticanos.  
Las otras dos imágenes que hemos utilizado corresponden a una deconstrucción 
actual de lo que sería la copa superior del Santo Cáliz de Valencia y su 
reinterpretación pictórica con un pie. 
 
Ilustración 134: Descomposición de la imagen fotografiada a dibujo del vaso superior del Santo Cáliz. En 
la imagen central se ha tratado digitalmente con luz de vela la copa Kos Kidush, tal cual la verían en el 
siglo III. Fotografía, tratamiento de imagen y montaje: Ana Mafé García. Diciembre 2016. Cortesía de la 
catedral de Valencia. 




Ilustración 135: Solarium del mausoleo de Claudius Flernes, escena de banquetes. Catacumbas de S. 
Sebastiano, Roma. Italia.  (Ca. s. III d. C.). Imagen cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia 
Sacra en Roma.  
Hemos querido comenzar nuestra exposición con una mesa de banquete en las 
catacumbas de San Sebastiano. Parece que podríamos identificar entre los 
elementos figurados el jarrón en piedra del fondo antiguo del Museo Cristiano. 
 
Ilustración 136: Detalle de la escena de un banquete de las catacumbas de S. Sebastiano. Solarium del 
mausoleo de Claudius Flernes. Roma. Italia.  (Ca. s. III). Montaje fotográfico: Ana Mafé García. Cortesía 
de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
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No es el único caso de posible identificación visual. En las catacumbas de San 
Calixto en una mesa pascual encontramos un objeto situado centralmente que 
según la forma y el color que tiene, diríamos que se trata de una copa con pie 
efectuada probablemente en piedra y no en vidrio. 
 
Ilustración 137: Cubículo A3 de los sacramentos en el “Área I” de las catacumbas de San Calixto, Roma. 
Italia. (Ca. s. III). Montaje fotográfico: Ana Mafé García. Cortesía de la Pontificia Commissione di 
Archeologia Sacra en Roma.  
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Cambiando de escenario, nos dirigimos ahora al Ipogeo di via Dino Compagni386. 
Probablemente perteneció a una familia en cuya casa se celebraban las 
reuniones de la asamblea primitiva a juzgar por las decoraciones en clara alusión 
a la resurrección.  
 
Ilustración 138: Detalle de columna y jarrón. Ipogeo di via Dino Compagni, Roma. Italia.  (Ca. s. III–IV). 
Cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma. 
                                            
 
386 Tumba de propiedad privada descubierta en 1956 gracias a unas obras de construcción. Las 
pinturas abarcan por su estilismo una datación entre mediados del siglo III y IV. Estos frescos 
han permanecido más de 1.500 años salvaguardados de la luz y de la contaminación ambiental.  
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Vamos a centrar la atención en el jarrón dibujado en la pared junto a la columna, 
analizando el diseño, sus formas y la textura de su color.  
Por su diseño diremos que es un jarrón elaborado con cierto realismo y 
perspectiva. Por la forma en que ha sido coloreado podría representar un jarrón 
manufacturado en arcilla o piedra.  
Tiene decoración vegetal alrededor y en la descripción de los símbolos más 
usados en las catacumbas de Baruffa (2000:9) podemos clasificarlo como jarro 
que mana agua con la siguiente lectura iconográfica: “en el paraíso, el alma 
puede extinguir su sed de ver a Dios”. 
 
Ilustración 139: Jarrón con dos modelos. Detalle a la entrada del cubículo de la primera galería en el 
Ipogeo di via Dino Compagni, Roma. Italia.  (Ca. s. III–IV).  Montaje fotográfico: Ana Mafé García. Cortesía 
de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma. 
Comparamos las muestras seleccionadas y observamos que ninguno de ellos 
responde como posible fuente primaria de inspiración, como modelo o calco. 




Ilustración 140: Cubículo de Sansón en el Ipogeo di via Dino Compagni, Roma. Italia.  (Ca. s. III–VI).  
Cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
La parte de arriba del arcosolio muestra un pavo real con la cola sin desplegar 
bebiendo de una copa de considerable tamaño. Este motivo tiene una simbología 
ligada directamente a la resurrección y a la celebración de la mesa pascual como 
se ha explicado anteriormente. 
Por la factura del diseño hemos deducido que se trata de una copa porque tiene 
un pie definido. Se aprecian dos asas también y parece ser que hay elementos 
vegetales que manan de la misma en forma de granos de uva y guirnaldas. 
Por las líneas marcadas que le dan volumen y permiten acceder al fondo del 
fresco, intuimos que se trata del dibujo de una magnífica copa realizada en vidrio 
con ciertos adornos tal y como era costumbre en la época. Carece del 
cromatismo característico que debería de tener una copa manufacturada en 
material opaco tal cual hemos apreciado en la imagen del jarrón. 
Vamos a realizar el mismo sistema de comparación con los tres modelos que 
hemos propuesto para el análisis visual. 




Ilustración 141: Detalle de la copa del cubículo de Sansón en el Ipogeo di via Dino Compagni, Roma. 
Italia.  (Ca. s. III–IV d. C.).  Montaje fotográfico: Ana Mafé García. Cortesía de la Pontificia Commissione di 
Archeologia Sacra en Roma.  
Este ejercicio permite adaptar el ojo a la forma de interpretar las figuras que 
tienen los autores de estas representaciones. Podemos comprobar que en el 
Ipogeo di via Dino Compagni en Roma quienes pintaron los frescos son capaces 
de realizar el dibujo de un jarrón y de una lujosa copa de cristal en perspectiva 
isométrica, con vista en ángulo superior.  
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En el caso de la copa se evidencia el fondo del fresco, cosa que representa el 
material con la cual está fabricada, vidrio sin colorear. 
Los cientos de imágenes que hemos visto para poder realizar una selección en 
nuestro doctorado nos permite detenernos en este tipo de detalles que son muy 
importantes para calibrar la calidad del trazado. La perspectiva isométrica 
supuestamente no se desarrolla hasta bien entrado el Renacimiento. Sin 
embargo, esta representación que estamos viendo la contempla y se adelanta 
mil doscientos años a su uso.  
Esto significa algo para tener en cuenta, quien realizó la decoración del hipogeo 
dominaba las técnicas del dibujo, conocía las leyes de la proporcionalidad al 
estilo griego, distinguía entre un material transparente y un material opaco. En 
definitiva, era un erudito de la pintura naturalista tendente a presentar la realidad 
en la pintura como una mimesis.  
La imagen gráfica que más se aproxima a la copa Kos Kidush de la catedral de 
Valencia dentro del Hipogeo de la vía Dino Compagni en Roma, vinculada a esta 
simbología de resurrección y representaciones de vasos sagrados, es la 
siguiente. 
 
Ilustración 142: Detalle del arcosolio del cubículo de la diosa Tellus. en el Ipogeo di via Dino Compagni, 
Roma. Italia.  (Ca. s. III–IV).  Cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
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Se trata de dos pavos reales que tienen la cola plegada y están acercando su 
pico a los granos de una gran copa rodeados por guirnaldas. 
Según Pavia (2000) esta iconografía del hipogeo va ligada al concepto cristiano 
de resurrección: 
“I grossi animali si trovano ai lati di una coppa ripiena di fiori che cadono a 
terra. Dall’alto pendono serti e festoni rossi. 
l pavone, come sappiamo, è simbolo di inmortalità sia in ámbito pagano 
che cristiano. Il cubicolo dea Tellus presenta notevoli imagini ritenute 
pagane; i Cristiani le adottarono senza particolari difficoltà perché, in un modo 
o nell’altro, voglio sempre reppresentare il concetto di salveza e soprattutto 
di resurrezione.” 
Dicha representación está situada sobre el fresco del arcosolio de la diosa Tellus. 
Quien siendo de origen pagano, era exhortada en solemnes juramentos como la 
cárcava común de todas las cosas, la tumba. También era considerada como la 
diosa madre responsable de la productividad de la tierra, su homónima griega 
era Gea.  
En contraposición a Júpiter, cuando se hacía el juramento solemne por Tellus o 
por los dioses del inframundo (Manes y Hades), se ponían los orantes con la 
palma de las manos hacia abajo. 
Los Manes para los romanos eran dioses del hogar que representaban a los 
familiares difuntos que habían fallecido, eran espíritus de sus antepasados que 
les ofrecían protección. 
El Hades representa el inframundo romano el infierno, las tinieblas o el 
purgatorio387 que para la asamblea primitiva se prefigura como el paraíso.  
                                            
 
387 Sobre el concepto del alma la cosmovisión cristiana se nutre de la judía y la helénica. Es por 
esto por lo que aparecen afinidades de sus inframundos entre las tres. “A pesar de las 
concepciones helenísticas sobre el alma, permanece la esperanza típicamente judía en la 
resurrección y en la justicia de Dios, […] Dios realiza el juicio al final de los tiempos sobre cuerpo 
y alma (San1a). Así se encuentra también la idea de un juicio sobre las almas, inmediatamente 
después de la muerte, en la literatura apocalíptica (4 Esd 7, 78 ss). Por sentencia divina las almas 
son destinadas o al lugar de la tranquilidad, de la paz y de la séptuple alegría o al lugar de 
tormentos, donde andan vagando, sumidas en una pena séptuple. Así contempla Henoc (39, 4 
s) las moradas de los justos muertos, los cuales suplican, interponen su valimiento y ruegan por 
los hijos de los hombres. De una manera semejante, dice (Hen 71, 16), que los justos, al morir, 
entran en el cielo. A eso corresponde asimismo la parte parenética final del libro de Henoc, las 
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(Lc 23, 43). “De cierto te digo que hoy estarás conmigo en el paraíso.” 
Para la primitiva asamblea la noción de vida después de la muerte venía 
íntimamente ligada a la expresión vida eterna. Esta figuración metafórica de la 
resurrección se nutre directamente del Evangelio de San Juan como ya hemos 
visto anteriormente. 
(Jn 6, 54). “El que come mi carne y bebe mi sangre tiene Vida eterna, y yo lo 
resucitaré en el último día.”  
Por tanto, en este contexto esta copa podría representar el cáliz donde se 
consagra la sangre de Jesús en el memorial de su última cena de Pésaj como 
símbolo de la resurrección. 
En esta circunstancia de significados vamos a analizar visualmente los 
principales rasgos de esta copa comparándolos con nuestros modelos 
propuestos, prescindiendo de texto que vehiculice el sentido de la vista. 
 
Ilustración 143: Comparación de los modelos con la copa del arcosolio del cubículo de la diosa Tellus, en 
el Ipogeo di via Dino Compagni, Roma. Italia.  (Ca. s. III–IV).  Montaje fotográfico: Ana Mafé García. 
Cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
                                            
 
almas de los pecadores van al mundo subterráneo o infierno, mientras que los espíritus 
(entendidos aquí como las almas) de los justos pueden alegrarse y ser felices, y no perecen (Hen 
103, 47).” Coenen, Beyreuther y Bietenhard (1990:96–97). 
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En el siglo III en Roma la forma en que los fossores recreaban las imágenes en 
los hipogeos era partir de la copia del natural, de la propia realidad, sin artificios. 
Hemos comprobado la pericia del autor de estos frescos a la hora de ejecutar los 
volúmenes del jarrón y del vaso en vidrio. Esta forma de pintar los elementos no 
es gratuita y obedece a un contexto semántico y simbólico: la resurrección. 
Consideramos que la imagen que presentamos habla por sí sola: a nuestro 
parecer está representando la copa Kos Kidush del Santo Cáliz, el cáliz de 
consagración que lleva a la vida eterna. 
 
Ilustración 144: Montaje del vaso superior del Santo Cáliz de la catedral de Valencia pintado sobre el vaso 
del Ipogeo di via Dino Compagni, Roma, Italia. Coinciden perfectamente las medidas. Montaje fotográfico: 
Ana Mafé García. Cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
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El diseño de esta copa coincide en proporción con las medidas naturales de la 
copa de bendición del Santo Cáliz de Valencia. Cosa improbable de forma 
casual, pues como se ha explicado el volumen de la copa superior de piedra del 
Santo Cáliz obedecen a una capacidad judía y no romana. 
 
Ilustración 145: Montaje del vaso superior del Santo Cáliz de la catedral de Valencia sobre el vaso del 
Ipogeo di via Dino Compagni, Roma, Italia. Coinciden perfectamente las medidas. Montaje fotográfico: 
Ana Mafé García. Cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
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Si tuviéramos que hacer un porcentaje de posibilidades de encontrar estas 
medidas exactas en una copa dibujada en Roma, el resultado sería según las 
imágenes consultadas de un 0,01 %. Recordemos que ya se hizo la comparativa 
de mesuras volumétricas en las copas de los fondos del Museo Cristiano y en 
los Museos del Vaticano sin encontrar en dimensiones una sola igual. 
La pieza que responde a la copa superior del Santo Cáliz de Valencia es una 
copa de bendición judía con unas medidas volumétricas ad hoc como se ha 
comprobado. Luego, el encontrar una copa que responde a sus medidas en la 
roma pagana del siglo III únicamente puede obedecer a una intención de 
reproducir el modelo original. Es una imitación del modelo real a mayor escala. 
A nuestro entender sería poco serio argumentar en este punto que se trata de 
una casualidad que nada tiene que ver con el vaso superior del Santo Cáliz.  
 
Ilustración 146: Copa superior del Santo Cáliz de Valencia. Fotografía: Ana Mafé García. Octubre 2017. 
Cortesía de la catedral de Valencia. 
 
Ilustración 147: Posible fuente de inspiración para la elaboración de la copa del arcosolio del cubículo de 
la diosa Tellus, en el Ipogeo di via Dino Compagni en Roma. Italia.  (Ca. s. III–IV d. C.).  Montaje 
fotográfico: Ana Mafé García.  
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La forma en la coloración del material de fabricación y la colocación en 
perspectiva frontal, muestra además un detalle único de la copa superior del 
Santo Cáliz de Valencia: su mancha blanca propia del ágata, también 
representada. 
 
Ilustración 148: Cotejo del lugar que ocupa la mancha blanca de ágata en el cáliz iluminado con 1.900 K 
(luz vela) comparado con la mancha del cáliz de la catacumba. Montaje fotográfico: Ana Mafé García. 
En el artículo “La decoración de las catacumbas romanas” de Bisconti (1999:85) 
respecto a las pinturas que decoran este hipogeo tenemos el siguiente 
comentario: 
“El triunfo de la imitación marmórea –en forma de arquitrabes, 
columnas, frontispicios, ménsulas o capiteles– lo podemos constatar 
fehacientemente en los ricos ambientes del hipogeo de vía Dino 
Compagni, donde a la emulación del mármol se asocia también la 
presencia de frontis de sarcófagos y de estucos falsos.”  
Se desprende del texto que la intencionalidad de quien ejecutó estas pinturas es 
la mimesis de arquitecturas y objetos que podrían hallarse en la vida cotidiana 
de la Roma de los siglos III y IV. 
En este hipogeo se aprecia la habilidad y destreza que tiene el fossor a la hora 
de ejecutar diferentes recipientes utilizados para albergar líquido.  Nos referimos 
a su pericia técnica porque podemos ver los trazos de la copa en vidrio y su 
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textura transparente al mismo tiempo que crea un volumen de mimesis real, de 
imitación.  
Tampoco hay artificio en los detalles del jarrón en piedra situado al lado de la 
columna de mármol diseñado con texturas y delineado en perspectiva. La 
imagen de este responde a proyectar sobre un fresco un modelo real. 
 
Ilustración 149: Comparación de los tres recipientes realizados en el mismo lugar y la misma época. 
Ipogeo di via Dino Compagni, Roma. Italia. Montaje fotográfico: Ana Mafé García. Cortesía de la Pontificia 
Commissione di Archeologia Sacra en Roma.  
Luego, si tuviéramos que proponer de entre todos los vasos y cálices estudiados 
en los diferentes museos de Roma, una fuente de inspiración para la ejecución 
pictórica de esta copa que simboliza la resurrección y la vida eterna, nosotras 
propondríamos la copa de bendición del Santo Cáliz de Valencia.   
Supuesto que justificamos por estos cuatro motivos relacionados con el trazo y 
la pincelada de quien la diseñó:  
 Por su forma: ovalada, sin adornos de asas, lisa, sin acanaladuras, tal 
cual es la copa Kos Kidush de nuestro estudio. 
 Por su tamaño: a mayor escala, pero exacto con las medidas de un Kos 
Kidush judío. Algo excepcional como ya explicamos en el estudio de los 
fondos arqueológicos que pudimos examinar en los Museos Vaticanos. 
 Por su color: marrón con gamas de rojo, tal cual es la copa Kos Kidush 
iluminada por la llama de velas. No es una copa transparente en vidrio 
como eran la práctica totalidad de los vasos sagrados en Roma. 
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 Por sus características físicas: quien hizo la copa deja ex professo una 
mancha blanca en el centro. No significa que se le acabe la pintura y no 
pueda finalizar de pintarla, es un efecto de imitación388 que responde a la 
observación de un modelo. 
La Dra. María Gómez experta en restauración de frescos, indica en el laboratorio 
de la Facultad de geografía e Historia que, la pintura al fresco es la más estable 
de todas las pinturas. Puede estar a la intemperie, bajo los efectos de la lluvia 
que aún así mantiene el color durante largo tiempo. 
Todos los materiales pictóricos sufren la oxidación (se deterioran y pierden 
color). Este fresco, por estar en un hipogeo bajo tierra y protegido de la luz. 
Al preguntarle su opinión sobre cómo pudo el autor concebir una copa de estas 
características tan específicas corrobora nuestra tesis de la imitación.  Además, 
apunta que el descubrimiento tardío de este hipogeo (1956) ha permitido 
conservar la coloración primitiva de origen puesto que los materiales pictóricos 
inorgánicos no han sufrido los efectos de la oxidación ni de la luz ultravioleta. 
Estas conclusiones razonadas a partir del análisis de los frescos en el Ipogeo di 
via Dino Compagni nos llevan a pensar en la posible presencia física de la copa 
Kos Kidush de la catedral de Valencia como posible modelo copiado del natural 
en una representación simbólica de una “copa de la resurrección” en la Roma 
del siglo III.   
                                            
 
388 Bisconti (1999:85). 
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1.10. San Lorenzo 
En una de las obras hagiográficas más interesantes es Vitae Sanctorum brevi, 
elegantique stylo compositae per Ioannum Maldonatum virum erudiotione clarum 
ediatae de Maldonado (1485 – 1554). En ella encontramos las palabras que, 
según la tradición recogida desde hace siglos por los padres de la Iglesia latina, 
el papa Sixto II le dice a Lorenzo su diácono y posible sucesor, cuando se lo 
llevan preso para martirizarlo: 
- “Interim si quid tibi thesauri est, pauperibus exhibe, dona, distribue389”.  
 
Ilustración 150: Imagen de san Lorenzo sobre una parrilla en la basílica de San Lorenzo Extramuros en 
Roma. (Ca. s. XII). Traducción del texto que figura en el libro que porta: (El) que ha dado a los pobres. 
Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Diciembre 2016. Cortesía de la basílica de San Lorenzo 
Extramuros en Roma. 
                                            
 
389 Traducción del texto de esta edición de Maldonado (1620:160–162) propuesta por la autora 
es: “Mientras tanto, si tú (eres) quien tiene el tesoro, da muestras a los pobres, regala, distribuye.” 
Juan Mardonado estudió Arte y Derecho en Salamanca, fue un humanista del Renacimiento que 
introdujo las ideas de Erasmo de Róterdam (1466 – 1536) en España entre ellas las críticas sobre 
el modo en que los obispos administraban la Iglesia. 
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Examinamos este texto según explica Baños Vallejo (2014:45) “cuando se opone 
historia y fábula en el análisis de la hagiografía medieval, se está proyectando 
sobre ella una distinción moderna, ajena a la mentalidad predominante en el 
Medievo”. En su obra La hagiografía castellana a finales de la Edad Media: 
historia, devoción y literatura comenta que: 
“Para un lector actual no excesivamente crédulo es evidente que la hagiografía 
medieval es ficción, incluso en aquellos relatos que contienen datos históricos, 
porque estos se revisten de detalles, de descripciones, de diálogos y 
situaciones que no pueden ser sino fábula, invención, y, salvo determinadas 
actas oficiales, no han de considerarse como documentos más veraces que las 
novelas históricas. La hagiografía medieval es ficción también en otro sentido: 
por muy inspirado que esté en la realidad, un relato no es una parcela de ella, 
sino una obra de creación, independiente de la realidad, con sus propios 
elementos, concebidos para funcionar en su propio sistema, sin que nada sea 
gratuito ni falte nada. Así entendida la hagiografía medieval es, 
indudablemente, literatura, y muchas Vidas de santos muestran menor 
conexión con lo que pudo ser la historia que entre sí mismas, y es que la 
invención no necesariamente ha de ser individual, sino que el autor medieval 
recurre a la tradición.” (Baños Vallejo, 2014, pp. 46–47). 
Para intentar dilucidar la “parte de verdad” que pudiera haber en la tradición oral 
que nos ha llegado sobre que el diácono Lorenzo desempeñaba el papel de 
custodio de la copa Kos Kidush de la catedral de Valencia, se va a proceder a 
buscar textos no hagiográficos que puedan confirmar este hecho. 
En el Diccionario de los papas de Dacio (1963) se explica que Sixto II (257 – 
258) unió a las Iglesias de Roma y África debido a las terribles persecuciones 
ordenadas contra los cristianos por el emperador Valeriano (200 – 260). En la 
biografía del santo padre nos indica lo siguiente: 
“El papa fue arrestado mientras oficiaba la misa y decapitado en un cementerio. 
El primer diácono Lorenzo que, previendo la confiscación de los bienes de la 
Iglesia, los había repartido entre los pobres, fue colocado en una parrilla y 
quemado vivo. Muchos mártires perecieron aquel año.” (Dacio, 1963, p. 22). 
La tradición oral llegada hasta nuestros días apunta a que fue este diácono y no 
otro quien puso a salvo el cáliz de bendición utilizado por los papas. Pues el 
emperador Valeriano mandó requisar y destruir todo lo relacionado con la 
asamblea primitiva de Roma. 
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Esta tradición antiquísima –que no puede ser corroborada directamente 
mediante documento escrito– permite ser contrastada con otras realidades 
imperantes en la época. 
En la obra Los Padres de la Iglesia: Una guía introductoria de Moliné Coll (1995) 
figura la Carta de Cipriano a Suceso; ha comenzado la persecución de Valeriano; 
agosto del 258, citada como (Carta 80: Migne 82; BAC 241, 737–738)   
“Cipriano a Suceso, su hermano, salud. 
La causa de que no os escribiera, hermano carísimo, enseguida, fue que todos 
los clérigos, sometidos al golpe del combate, no podían salir de aquí en 
absoluto, dispuestos todos conforme al favor de su alma para la corona de Dios 
y del cielo. Debéis saber que han llegado los que había enviado a Roma con el 
fin de que nos trajesen la verdad de lo decretado sobre nosotros, cualquiera 
cosa que fuese. Pues se corren y airean diversos e inciertos rumores. Lo 
verdadero es lo siguiente: Que Valeriano dio un rescripto al Senado, 
ordenando que los obispos y presbíteros y diáconos fueran ejecutados al 
instante, que los senadores y hombres de altas funciones y los caballeros 
romanos deben ser despojados de sus bienes, además de la dignidad, y, si 
perseveraren en su cristianismo, después de despojados de todo, sean 
decapitados; las matronas, por su parte, perderán sus bienes y serán relegadas 
al destierro; a los cesarianos, cualesquiera que hubieren confesado antes o 
confesaren al presente, les serán confiscados los bienes y serán encarcelados 
y enviados a las posesiones del emperador, levantando acta de ello. El 
emperador Valeriano ha añadido a su rescripto una copia a la carta dirigida a 
los gobernadores de provincias sobre nosotros. Estamos esperando cada día 
que llegue esta carta, manteniéndonos en pie con la firmeza de la fe dispuestos 
al martirio, y esperando de la ayuda y misericordia del Señor la corona de la 
vida eterna. Sabed que Sixto fue degollado en el cementerio el seis de 
agosto, y con él cuatro diáconos [Lorenzo no estaba con ellos]. Y los 
prefectos de Roma activan cada día esta persecución, ejecutando a los 
que les son presentados, y destinando al fisco sus bienes [la única forma 
de proteger la copa de bendición era sacándola de Roma]. 
Os ruego que deis a conocer estos sucesos a nuestros demás colegas, con el 
fin de que ellos exhorten en todas partes a las comunidades de fieles y las 
fortalezcan y preparen para el agón [refiere a ágape] espiritual, y todos y cada 
uno de los nuestros no piensen tanto en la muerte como en la inmortalidad, y 
entregados con plena confianza y total decisión al Señor, se gocen de esta 
ocasión de confesarle más que la teman, porque saben que los soldados de 
Dios y Cristo no son exterminados, sino coronados. 
Os deseo, hermano carísimo, siempre perfecta salud.” (Moliné Coll, 1995,  p. 
188–189). 
En el presente estudio se ha mostrado que en la Roma de los primeros siglos se 
oficiaba principalmente con cálices fabricados en vidrio según figuran las 
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investigaciones realizadas por el Museo Cristiano del Vaticano y los vestigios 
conservados en vitrinas.  Sin embargo, los testimonios pictóricos llegados de las 
imágenes cristianas en las catacumbas de la ciudad revelan un cáliz de piedra 
con una mancha blanca y un ritual de celebraciones junto a diaconisas390. 
Se abre entonces la posibilidad de que existiera un vaso como la copa superior 
del Santo Cáliz en la Roma del siglo III para ser utilizado en la consagración del 
vino por los papas. Y que el mismo procediera de la cátedra de san Pedro pues 
según Parente, Piolanti y Garofalo (1955) en su obra Diccionario de Teología 
Dogmática que recopila toda la tradición católica respecto del quehacer en los 
ritos y usos eclesiásticos, comenta sobre el diaconado: 
“Al primero de los Diáconos, el arcediano391, confiaba en Roma el papa 
moribundo los bienes de la Iglesia para que los transmitiera a su sucesor.” 
Por tanto, si el papa Sixto II fue llevado al martirio y sabía de la importancia de 
la copa Kos Kidush, –tal cual expone el Canon Romano anteriormente 
explicado–, necesariamente su diácono Lorenzo tendría que ocuparse de la 
pieza. 
Según la publicación El antiguo diaconado de la Iglesia que se renueva de 
Bouchette (1973:43) “hasta el siglo X, los obispos, incluso los de Roma, eran 
elegidos muchas veces de entre los diáconos”. Por tanto, la importancia de 
                                            
 
390 En el Libro VII, en la Carta 2 y la Carta 3 de Eusebio de Cesarea (ca. 263 – 339) podemos 
leer cómo a instancias de unos y otros obispos, las tradiciones más antiguas van cambiando de 
esencia hasta desaparecer por completo: “Carta 2. Los obispos de Roma de estos dos 
emperadores. [..] Sobre el bautismo, porque entonces había surgido una cuestión nada 
insignificante acerca de si era necesario o no purificar por medio del bautismo a los que se 
convertían de cualquier herejía. Se había mantenido una costumbre antigua: emplear con ellos 
solo la oración con imposición de manos. Carta 3. Cómo Cipriano, juntos con sus obispos, 
fue el primero en decretar que era preciso que los que se convertían del extravío herético 
debían ser purificados por medio del bautismo. [..] En cambio, Esteban, pensando que no 
habían de hacer ninguna innovación contra la tradición que se había conservado, desde 
el principio se enojó con él.” Cesarea (2008:235–236). Estas dos cartas demuestran cómo la 
tradición unida a rituales va desapareciendo en función de los obispos. La incorporación del 
cristianismo como religión pública del Imperio hizo que el papel de la mujer como diaconisas 
desapareciera por asimilación a la jerarquía de poder civil romano. La mujer es apartada de la 
comunidad cristiana en las funciones de diaconado porque se instaura el perfil social romano 
patriarcal frente al de la asamblea primitiva de Jerusalén. 
391 En Ibarra (1783) la palabra arcediano cómo toma el antiguo nombre latino: “El primero de los 
diáconos. Hoy es dignidad en las Iglesias catedrales. Archidiaconus.” 
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Lorenzo en la misión de salvaguardar la memoria de los ritos y las oraciones de 
la consagración y del vaso sagrado eran fundamentales. 
Si esta posibilidad es plausible, hemos de constatar la misión del diaconado 
hasta el siglo III dentro de la primitiva asamblea y verificar si correspondía al 
diácono Lorenzo hacerse cargo de la custodia de los vasos sagrados.  
La Comisión Teológica Internacional (2003) resume en cuatro las actuales 
funciones del diácono en la Iglesia católica: 
• Proclamar el Evangelio, predicar y asistir en el altar; 
• Presidir la celebración del matrimonio; 
• Conferir los sacramentales (como es la bendición, el agua bendita, etc.); 
• Llevar el Viático (es decir el sacramento de la eucaristía cuando se 
administra a los enfermos que están en peligro de muerte) pero no 
administrar el sacramento de la unción de los enfermos, ni el sacramento 
de la reconciliación. 
Nada dicen de custodiar los vasos sagrados ni de disponer de los haberes de la 
Iglesia. Será necesario investigar el grado de veracidad que pudiera alcanzar la 
tradición oral cristiana por medio del estudio de textos más antiguos que 
profundicen sobre la historia del diaconado. 
En La Leyenda de Oro para cada dia del año: Vidas de todos los Santos que 
venera la Iglesia392 de Palau (1845 b:225) para la festividad del 6 de agosto, se 
                                            
 
392 El trabajo de investigación del reverendo y Dr. José Palau (siglo XIX), catedrático en Sagrada 
Escritura en Barcelona, abarca cuatro tomos. En los mismos se incluye la revisión de la obra de 
Pedro de Ribadeneyra o Petro Ribadeneira (1527 – 1611) Flos sanctorum o Libro de las vidas 
de los santos, [esta terminología latina se refiere principalmente a las traducciones y ediciones 
hispanas de la famosa colección hagiográfica de vidas de santos intitulada Legenda Sanctorum 
o Legenda Aurea, llamada también Historia Longobardica, escrita hacia el 1260 por el obispo de 
Génova Santiago de la Vorágine (ca. 1230 – ca.1298) y que en la presente tesis la citamos como 
La Leyenda Dorada.]; la del jesuita Jean Croisset (1656 – 1738) L’année chrétienne: contenant 
les messes des dimanches, fetes & feries de toute Pannée en latín et en François, avec 
L’explication des epitres & des evangiles, & un abregé de la vie de Saints don on fait l’office, 
desde 1712; la del clérigo inglés  Alban Butler (1710 – 1763) [The Catholic Encyclopedia (1908)] 
autor de Lives of the Saints; y la de Jean–François Godescard (1728 – 1800) quien a su vez se 
inspiró también en Butler para reelaborar Vies des pères, des martyrs, et des autres principaux 
saints... ouvrage traduit librement de l’anglais d’Alban–Butler, par m. l’Abbé Godescard, chanoine 
de St.–Honoré, nouvelle édition... de Butler Alban et l’Abbé Godescard, así como la de otros 
refutados doctores en la Sagrada Escritura anteriores al siglo XIX. Igualmente recoge el 
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hace mención de la conmemoración de san Sixto a través del relato de su vida y 
de quienes murieron con él. Según el autor y siguiendo a san Ambrosio (ca. 340 
– 397) las palabras que el papa le dijo a su diácono Lorenzo fueron las siguientes: 
“[…] «Solo te encomiendo, que los tesoros de la Iglesia que están á tu cargo, 
los repartas á los pobres, como á tí te pareciere.»”  
Esta idea de custodiar tesoros, es decir, de guardar los vasos sagrados en los 
primeros siglos del cristianismo, coincide plenamente con los textos de san 
Justino393 (ca. 100 o 114 – ca. 162 o168) o de san Juan Crisóstomo394 (347 – 
407). 
“Cuando el presidente de la asamblea ha acabado la oración de la acción de 
gracias (Eucaristía) y todo el pueblo ha dado su respuesta, aquellos a quienes 
denominamos diáconos dan parte a cada uno de los asistentes del pan y del 
vino mezclado con agua sobre los que se ha dicho la oración de acción de 
gracias (Eucaristía), y se encargan de llevárselo a los ausentes395.” 
En la obra El diaconado de Charalambidis et al. (1970:28) se cita textualmente 
que “el diácono asiste al sacerdote, distribuye la comunión a los fieles, cuida del 
orden de los servicios y se ocupa de los vasos sagrados”. 
La Tradición Apostólica atribuida a Hipólito de Roma (†235) fue escrita unos 
treinta años antes de la muerte de Lorenzo, en la misma se ofrece por primera 
vez el estatuto teológico y jurídico del diácono de la Iglesia primitiva. Según 
Collins (2004:148) Hipólito sugería que “el diácono no está ordenado para el 
sacerdocio, sino al servicio del obispo y para hacer lo que este indique”. En dicho 
documento se empieza a establecer la diferencia entre los dos aspectos que 
marcan actualmente la jerarquía de la Iglesia, Cristo Cabeza (sacerdocio) y 
Cristo Siervo (diaconado). Esta forma de división se presenta en el artículo 
“Diaconado y opción por los pobres” de Altana (1978:322) editado en el libro El 
diaconado permanente en la Iglesia. Estudios y documentos. 
                                            
 
Martirologio Romano con sus adiciones hasta el año 1845, y un vocabulario alfabético de todos 
los santos con indicación del día en que se encuentra su vida. 
393 Apología 1, 65, 3–5. 
394 Sobre la distribución de la comunión, Hom. 82. 
395 Comisión Teológica Internacional (2003:33). 
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La cuestión de porqué Lorenzo envió la copa Kos Kidush a su tierra natal puede 
verse en la tradición que desde hacía dos siglos poseía Hispania dentro del 
Imperio romano y de los viajes emprendidos por los primeros apóstoles (Santiago 
y Pablo).  
 
Ilustración 151: Bajo el presbiterio de la basílica paleocristiana se encuentran las reliquias de San 
Lorenzo. Hacia el año 330 se reconoce por parte del emperador Constantino (272 – 337) el lugar del 
entierro del santo en Roma. Basílica de San Lorenzo Extramuros. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. 
Diciembre 2016. Cortesía de la basílica de San Lorenzo Extramuros en Roma. 
San Agustín (354 – 430) en sus escritos ya esgrimía argumentos con respecto a 
los incrédulos sobre la venida de Santiago el de Zebedeo a estas tierras a 
mediados del siglo I, según lo recoge Yáñez de Avilés (1733:80): 
“San Auguſtin dixo que los Eſpañoles havian ſido Philoſophos: y ſupo, y tratò à 
Eſpañoles, mas que à Griegos. Quando los negantes la Predicación de 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
412 
 
Santiago el Mayor en Eſpaña nieguen Philoſophos à los Eſpañoles; no podrán 
negar que San Augustin entendió sin la menor duda, que Santiago el Mayor 
vino y, efectuó su Miſsion en España.” 
Existe una tradición que marca muy bien definidos dos temas fundamentales 
respecto a la figura de san Lorenzo: 
- El primero trata de sus funciones de diácono, él era quien custodiaba el 
“vaso sagrado de Cristo” y responsable en última instancia de su 
paradero.  
- El segundo se refiere a que san Lorenzo iba a morir a manos de los 
soldados porque el papa Sixto ya había sido preso y degollado a las 
afueras de Roma.  
En Palau (1845 b:226) se narra cómo Lorenzo le dice al papa Sixto II estando de 
camino hacia su muerte: 
“No me dejes, santo padre; que ya he cumplido tu mandamiento, y repartido a 
los pobres los tesoros de la Iglesia.”  
El texto continúa explicando que junto al papa otros diáconos fueron 
martirizados: 
“Degollaron á san Sixto, y con él á dos diáconos, Felicísimo, y Agapito, y á otros 
cuatro subdiáconos, llamados Januario, Magno, Vincencio, y Estéfano, como 
en este dia lo dice el Martirologio romano.” 
Según se desprende de lo leído si, se quisiera preservar el único objeto vinculado 
a la vida de Jesús que la comunidad poseía en Roma, es decir, su copa de 
bendición que había sido empleada por los papas para recordar el memorial, 
solo Lorenzo estaba libre para cumplir dicha misión. De los siete diáconos de 
Roma, él era el único que no había sido preso y podía salvar el cáliz. 
En la lectura de algunas de las cartas del Nuevo Testamento (v. gr. Carta a los 
Filipenses 1,1) se intuye que tanto obispos como diáconos “debieron ser las 
figuras más representativas en el ámbito” de la asamblea primitiva, según cita 
Sánchez Bosch y Oñatibia (1998).  
De su trabajo El Diaconado. En el Nuevo Testamento. En la historia de la Iglesia, 
tomamos tres ideas fundamentales acerca del papel de los diáconos en el siglo 
III en la organización estamental eclesiástica romana: 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
413 
 
a) Según la Traditio Apostólica los diáconos, igual que los presbíteros, 
debían presidir todos los días “en el lugar que les indicare el obispo”. 
b) Una vez se definen las funciones litúrgicas, se especifica que en el caso 
de que no haya suficientes presbíteros para repartir el vino se dice “que 
los diáconos tengan igualmente los cálices”. 
c) A partir del siglo III la actividad del diácono en el campo de la beneficencia 
cobra mayor relieve. 
Hemos constatado que el relato de san Lorenzo como custodio de los tesoros 
queda reforzado desde muy temprano a través de la figura del papa Sixto II. Ya 
que de su martirio se hacen mención autores cristianos y poetas desde el siglo 
III a través de documentos que han llegado a nuestros días. 
Entre los más destacados nombramos a san Cipriano (ca. 200 – 258) quien antes 
de morir martirizado en Cartago por mandato del emperador Valeriano deja 
testimonio de la persecución en la Epístola 82. Texto que se ha incluido al 
principio del presente apartado.  
También san Ambrosio (ca. 340 – 397) en su Libro I. Offic., cap. 41 menciona el 
caso. Prudencio (348 – ca. 410); poeta nacido el Calahorra, Zaragoza, en su 
obra Peristéphanon –colección de himnos a mártires de los que algunos han 
pasado a la liturgia–, tenemos una alusión directa en el Hymn. 2.  
De san Jerónimo de Estridón (342 – 420) padre de la exégesis bíblica, podemos 
ver la obra donde comenta sobre los escritores eclesiásticos en Ad Magnum de 
Scriptoribus ecclesiasticis que recoge las crónicas de las persecuciones. 
De Eusebio de Cesarea (ca. 263 – 339) tenemos los testimonios de las 
persecuciones de Diocleciano y de Galerio396. Y, en la obra de Nicéforo de 
Constantinopla397 (758 – 829) también hallamos referencias a esta tradición. 
                                            
 
396 Historia Eclesiástica Lib. VII, cap. 4 “[…] una vez que hubo cesado la persecución […]”. 
397 Libro VI, cap. 34 de Chronographikon syntomon. 
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Son muchos los testimonios que corroboran la parte de la tradición oral cristiana 
que nos ha llegado sobre que: Lorenzo estaba perseguido por Valeriano y muerto 
el papa Sixto II puso a salvaguarda la copa Kos Kidush fuera de Roma. 
Según Palau (1845 b:226) además de los autores anteriormente citados estarían 
“los Martirologios de Beda, Usuardo, y el romano, y el cardenal Baronio en el 
segundo tomo de sus Anales: el cual dice, que fue la muerte de san Sixto el año 
de 261, imperando Valeriano y Galieno”. 
Esta forma de recoger la tradición es muy significativa porque el papel del 
diaconado varía desde el siglo I al siglo XIII –cuando se populariza La leyenda 
dorada a través de Santiago de la Vorágine398 (ca. 1230 – ca. 1298)–, conocido 
por narrar entre otros muchos santos la vida de san Lorenzo mártir y unirla a la 
tradición de la custodia de los tesoros de la Iglesia. 
                                            
 
398 Nombre en español de Jacobus de Voragine, Iacopo da Varazze o Jacopo della Voragine. 




Ilustración 152: Diácono (Lorenzo) portando un cáliz y obispo de Roma (Sixto II) portando los evangelios, 
ambos bendecidos en el paraíso por Jesús. Acompañados por dos Ángeles, san Pedro y san Juan. Se 
trata de una copia de un fresco del siglo VI destruido por los bombardeos norteamericanos de la II Guerra 
Mundial. PCAS; Roma. Fotografía: Ana Mafé García. Cortesía de la PCAS. 
En la obra Matrimonio y diaconado en la Iglesia de comunión de Martinez 
Deschamps (2007:71) explica que a “finales del siglo V el pensamiento pseudo–
Dionisio ejerce una gran influencia su visión jerarquizada del mundo”.  
Este nuevo paradigma aplicado a la primitiva comunidad hace que el obispo de 
Roma rompa sus vínculos con su archidiácono a partir del siglo VI y se le aparte 
de la gestión de los bienes de la comunidad por siempre. No teniendo tampoco 
la categoría de posible sucesor a la cátedra de san Pedro. Cosa que quedará en 
manos del poder imperial y de las familias nobles del antiguo Imperio romano. 
Consideramos importante conocer este cambio porque si Santiago de la 
Vorágine hubiera inventado esta historia, no habría lugar a plantear un diácono 
responsable de vasos sagrados ni de haberes eclesiásticos en el siglo XIII. 
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Por tanto, si lo que está haciendo es una recopilación de vidas de santos y el 
testimonio más antiguo que se conoce de san Lorenzo según el estudio de Susi 
(2000) es uno de los calendarios litúrgicos más antiguos, la Depositio martyrum 
del año 354 y el Martirologio jeronimiano del siglo V, ambos coinciden con la 
historiografía del momento en lo relativo a las funciones y quehaceres del 
diácono Lorenzo con respecto a los vasos sagrados del papa Sixto II. 
La tradición oral que ha llegado hasta nuestros días deja entrever la estrecha 
vinculación que pudiera unir al diácono Lorenzo con la custodia del vaso sagrado 
del papa Sixto II de forma muy concisa. Creemos que de haberse producido los 
hechos como se narran, pudiera ser que Lorenzo quisiera poner a salvo la copa 
de bendición utilizada por Cristo según la tradición, enviándola a sus familiares 
directos. 
En el Vitae Sanctorum brevi de Maldonado (1620:160–162) cuando explica la 
vida de san Lorenzo se dirige a él como: 
“Laurentius Romane Eccleʃiæ Archidiaconus, genere Hiʃpanus, Sixti 
Romani Pontificis diʃcipulus fuit.399” 
  
                                            
 
399 Traducción propuesta por la autora: “Lorenzo archidiácono de la Iglesia romana, procedente 
de España, fue discípulo del romano pontífice Sixto.” 
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A) El Acta Sanctorum recoge la tradición hispana del Santo Cáliz de san 
Lorenzo 
Dentro de la historia de la cristiandad la obra cumbre de hagiografías de santos 
y mártires es el Acta Sanctorum400. Es un texto imprescindible para conocer la 
vida de estos en un referente crítico y científico.  
Es una obra que sufrió la censura por parte de la Inquisición en España: 
“El 25 de octubre de 1695, de acuerdo con el resultado de las audiencias de 
calificación, el Inquisidor General, con la aprobación de la Suprema, decidió 
prohibir los catorce tomos denunciados de las “Acta Sanctorum”. Según el 
edicto que daba publicidad a esta disposición, fechado el 14 de noviembre, 
nadie podía leerlos o venderlos, tanto impresos como manuscritos, y tanto si 
pertenecían o no a las ediciones que se habían delatado. Tampoco se podían 
adquirir, copiar o volver a imprimir, bajo pena de excomunión mayor latae 
sententiae y de doscientos ducados para gastos del Santo Oficio. (AHN., sec. 
Inquisición, leg. 4457. Ver: “Apéndice documental”).” (Santiago Medina, 2011, 
pp. 83–84). 
                                            
 
400 El Acta Sanctorum (Hechos de los Santos) es un trabajo de investigación enciclopédico que 
examina la vida de los santos cristianos en decenas de volúmenes escritas en latín. Podemos 
decir que es esencialmente una hagiografía crítica que se organiza según el calendario romano. 
El proyecto fue concebido e iniciado por el jesuita Heribert Rosweyde (1522 – 1578). Después 
de su muerte el estudioso jesuita Jean Bolland (1596 – 1665) continuó su trabajo en 1629 que 
fue gradualmente completado a lo largo de los siglos por un grupo de jesuitas llamados los 
Bollandistas, quienes continuaron la investigación y publicando los tomos del Acta Sanctorum. 
Esta obra religiosa nació en el contexto de la controversia con los ambientes protestantes del 
siglo XVI para justificar –e históricamente probar en la medida de lo posible–, el culto de los 
santos a los ojos del mundo crítico de la Reforma. Los primeros volúmenes de la obra fueron 
publicados en 1643 en Amberes. Su edición continuó por los siglos siguientes hasta el vigésimo 
siglo. A lo largo de las centurias la redacción fue gradualmente atribuida a varios padres 
responsables, eruditos bien establecidos en el campo de la hagiografía. Se trata en definitiva de 
la obra más completa y revisada de la vida de los santos cristianos.  
La metodología en la redacción de la obra consistió en hacer previamente una lista de santos 
celebrados en cada día natural, estudiando minuciosamente los mártires y los documentos 
litúrgicos y, eliminando las conmemoraciones repetidas, los errores –como los santos 
duplicados–, o aquellos que estuvieran fuera de lugar. Una vez ordenado cada mes del 
calendario se hicieron dos listas: una con los nombres de los santos del día y la otra de los 
prӕtermissi (omitidos). Eran los santos que se habían trasladado a otro día o que su estudio no 
era posible porque carecía de documentación apropiada. El último paso consistía en la redacción 
de la vida del santo, extraída de los documentos (acta pasiones, vitæ, Martirologio Siriaco, 
Martirologio Hieronymianum, etc.) y se escribía finalmente una edición crítica elegida a partir del 
mejor texto entre los pocos disponibles.  
Es así, sobre la base de la paleografía, cómo la hagiografía logra recomponer los datos antiguos 
del culto y también la propia figura del mártir. A modo de resumen podemos concluir explicando 
que la crítica hagiográfica practicada en el Acta Sanctorum analiza los diversos testimonios y 
vestigios acerca de santo o mártir con la pretensión de llegar a conocer la antigüedad de su culto, 
derivando de ella, al mismo tiempo, su autenticidad. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
418 
 
En el volumen de Agosto, Tomo II, de Sollerio, Pinio y Cupero (1735:485–532), 
se dedica a san Lorenzo un amplio estudio fruto de la investigación y el consenso 
crítico de la época. 
 
 
Ilustración 153: Presentación de la vida de san Lorenzo en el ACTA SANCTORUM AUGUSTI, p. 485. 
Cortesía de la Internet Archive Wayback Machine. 
 Podemos encontrar en dicha hagiografía un referente directo a la copa de 
bendición utilizada según la tradición por Jesús en el capítulo IX: 
 
Ilustración 154: ACTA SANCTORUM AUGUSTI, p. 504401. Cortesía de la Internet Archive Wayback 
Machine. 
                                            
 
401 Traducción propuesta por la autora: “De la celebridad de san Lorenzo, interesa; acaso san 
Sixto le haya entregado este cáliz, el que usó Cristo Señor en la última cena, donde en Hispania 
se considera cierto.” 
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Este apartado de la investigación sobre la vida del santo se ampara a partir de 
diferentes textos escritos por eruditos cristianos. Entre ellos se cita “un sermón 
de S. Vicentius Ferrerius (1350 –1419) y otro de Joannem Тamауо–Salazar (ca. 
1647) que ubican la procedencia del santo con la ciudad romana de 
Cæʃarauguʃtanæ (actual Zaragoza) y de familia procedente de Oʃca (Huesca)”. 
El relato del cáliz se justifica a partir de la Historia de la fundación y antigüedades 
de San Juan de la Peña402 redactada por el historiador aragonés Juan Briz 
Martínez (ca.1570 – 1632) sobre los documentos fehacientes del archivo 
monástico. Texto al que acudiremos con más profundidad en la presente tesis. 
En concreto, el Acta Sanctorum establece un estado de la cuestión acerca de las 
fuentes escritas que existen al respecto sin dejar de exponer que no se ha 
encontrado impreso alguno que justifique expresamente esta creencia tan 
arraigada en tierras oscenses, al sur de los Pirineos anterior al siglo XIV. 
Sin embargo, en el análisis de los escritos consultados no hay prueba que pueda 
ser utilizada para desmentir esta tradición oral. De hecho, el padre jesuita 
Joannes Pinio expresa el deseo de encontrar una justificación que legitime 
definitivamente la tradición oral recibida y tenida como cierta: 
“[…] si eruditi Hispani accommodata ad hoc monumenta nobis subministrare 
potuerint: quod ut faciam, vehementer desideramus.” 
Reiteramos en calidad de investigadoras que carecemos del documento original 
que asegure la veracidad de la tradición oral. Es decir, la carta manuscrita por 
Lorenzo en el siglo III que justifica el envío del “cáliz del Señor” a su tierra natal 
por motivos de salvaguarda.  
Pero este hecho no impide que pueda demostrarse la filiación directa del diácono 
Lorenzo con la custodia de los vasos sagrados utilizados por el papa Sixto II, 
como también su origen hispano. 
                                            
 
402 Briz Martínez (1620). 
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De hecho, su procedencia ha sido disputada desde diferentes puntos de la 
geografía peninsular, destacando las ciudades de Córdoba, Valencia y 
Huesca403. 
En esta materia la tradición oral que ampara la copa Kos Kidush en las tierras 
oscenses presenta cuatro cuestiones básicas desde su origen que han sido 
confirmadas a lo largo de nuestro estudio: 
- Lorenzo es el archidiácono encargado de la custodia y salvaguarda de los 
vasos sagrados utilizados por el papa Sixto II en la ciudad de Roma en el 
siglo III. 
- Cuando es preso el papa por mandato del emperador Valeriano para 
torturarle, este ordena el reparto y distribución de los tesoros a Lorenzo. 
- Lorenzo antes de morir martirizado cumple con el mandato papal.  
- El origen geográfico de Lorenzo es Hispania. 
En este punto de nuestra investigación hemos querido atestiguar si en otros 
textos vinculados a la hagiografía cristiana, existen otros referentes en lo relativo 
a la posibilidad de enviar vasos sagrados de un lugar a otro en los primeros siglos 
de la cristiandad. Para ello hemos consultado todos los textos referenciados en 
la presente tesis acerca de vidas de santos, abarcando desde el siglo XV hasta 
la actualidad. 
Tenemos un ejemplo muy importante narrado en la vida de san Teodosio el 
Cenobiarca (ca. 423 – 529) –monje, abad y santo de Constantinopla–, referida a 
la celebración del día 11 de enero. Palau (1845 a:127) explica la costumbre en 
los primeros siglos enviar vasos bendecidos de un lugar a otro con fines 
piadosos: 
“Otra vez en otra ocasión semejante á esta, enviando un vaso de aceite 
bendito á un pueblo que era infestado de esta plaga; con él quedó libre, y sin 
daño alguno.” 
                                            
 
403 San Lorenzo ha sido desde los inicios un santo muy venerado y querido. Su patria se la 
disputaron durante el siglo XVII varias ciudades, siendo Huesca la más cierta a su origen. 
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También en Palau (1845 a:512) en la conmemoración de san Deogracias (el 22 
de marzo) figura un ejemplo de reparto de las riquezas de la Iglesia para ayudar 
a los necesitados a mediados del siglo V: 
“SAN DEOGRACIAS. — Elegido obispo de Cartago en el año 453 por el clero 
y el pueblo, que conocían su sabiduría y admiraban sus virtudes, fué prelado 
tan caritativo que, de su bolsillo, y con los recursos que buscó rescató á muchos 
cautivos que habian hecho los vándalos. Para fin tan piadoso vendió todos 
los vasos sagrados y demás preciosidades de su iglesia, y se puso á pedir 
limosna públicamente. El santo obispo tuvo el consuelo de ver coronada su 
obra, y de verse bendecido por una multitud de familias, á quienes habia 
restituido la libertad y la vida, y murió santamente en Cartago el año 456.” 
Existe un segundo caso en la acción de repartir los bienes de la Iglesia entre los 
pobres mucho más tardío. Nos referimos a la situación vivida por el obispo inglés 
san Ethelwoldo (ca. 910 – 984) en la Inglaterra del siglo X. Palau (1845 a:200) lo 
relata así: 
“Envió Dios en su tiempo una extremada hambre en toda Inglaterra, y la gente 
de pura necesidad se moria. Acudió el santo obispo al remedio: recogió todos 
los pobres que pudo; y con las rentas de la Iglesia los sustentó: y cuando se 
acabaron, tomó los ornamentos ricos, cruces, cálices, y los otros vasos 
sagrados, y todo el tesoro de la Iglesia, y gastóle con grande ánimo y 
liberalidad en socorrer á los pobres, para que no pereciesen de hambre.” 
En toda su vasta obra el Acta Sactorum (comprende 68 volúmenes con una 
media de 750 páginas cada uno) solo se hace referencia a un posible cáliz 
utilizado por Jesús una sola vez. Y, en toda la historia de la cristiandad –más de 
1.800 años– únicamente lo citan unido a la vida del diácono Lorenzo y no a 
ningún otro diácono como custodio de los vasos sagrados utilizados por el papa 
Sixto II. 
Este detalle es fundamental para la identificación del vaso superior del Santo 
Cáliz de la catedral de Valencia como posible vaso de bendición que pudieran 
haber utilizado los papas y a su vez Jesús. Pues, si investigadores de la talla 
hagiográfica de los jesuitas bolandistas han sido incapaces de hallar “otro vaso 
sagrado” vinculado a la última cena, en las múltiples lecturas de documentos que 
realizaron para la configuración de estas vidas de santos cristianos, no es baladí 
presuponer que la tradición hispana sobre la presencia del Santo Cáliz en las 
tierras pirenaicas se basa en hechos acontecidos, aunque imposibles de probar. 
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Si hubiera sido falsa o fantaseada la tradición oral que llega hasta nuestros días 
podría el autor de tal “historia” haber elegido al azar a otro santo –teniendo en 
cuenta toda la riqueza de mártires y santos que hay dentro del Martirologio 
Hieronymianum (ca. s. VI)–. Pues en Aragón la devoción de san Lorenzo como 
tal no es tradición en los primeros siglos de la reconquista. De hecho, la figura 
de san Lorenzo no es ensalzada en la península hasta el último tercio del siglo 
XVI404.  
Sin embargo, la tradición vincula directamente al diácono Lorenzo con los vasos 
sagrados del papa romano Sixto II y todos los textos de la época avalan la 
posibilidad de esta historia oralmente transmitida desde tiempos inmemoriales. 
La iconografía transferida al santo en el Medievo se centra en el momento de su 
martirio, justo antes de morir. Aunque también es representado con la estampa 
de un joven en tonsura405, vestido con la dalmática de diácono que porta su 
atributo más característico: una imagen idealizada de la parrilla en la que fue 
torturado y una palma, en señal de su martirio. 
Sin embargo, sabemos que en los mosaicos más primitivos de la basílica de San 
Lorenzo la figura del santo se presenta con alusiones directas al mandato directo 
del papa Sixto II. Esta decoración que ha permanecido hasta la actualidad se 
encuentra justo detrás del altar y mirando hacia arriba.  
Nos referimos al mosaico del arco triunfal que divide la zona de los creyentes 
con la de los celebrantes en lo alto del templo. Cronológicamente está datado a 
finales del siglo VI. 
Muestra a Jesús representado como Cristo sentado sobre un globo como Divin 
Redentore en medio del Arco Triunfal bendiciendo a una serie de personajes 
vinculados con la Iglesia de Roma. A su lado izquierdo se sitúa a san Pablo, a 
                                            
 
404 La figura real que ensalza definitivamente al santo es Felipe II (1527 – 1598) por medio de la 
construcción del monasterio de San Lorenzo del Escorial, edificado entre los años 1563 y 1584. 
405 Con la cabeza descubierta, es decir; como disposición y preparación para poder recibir el 
sacramento del orden, cuya ceremonia se ejecutaba cortando una parte del cabello. En la Iglesia 
católica romana subsistió hasta el año 1972. Este rito nació en la baja Edad Media y no se conoce 
su uso en las primeras comunidades cristianas. 
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san Stéfano y a san Hipólito. A su derecha está san Pedro, san Lorenzo y el papa 
Pelagio II. 
 
Ilustración 155: Parte derecha del arco de triunfo del altar. (Ca. s. VI). Basílica de San Lorenzo 
Extramuros, en Roma. Italia. Imagen cortesía de la basílica de San Lorenzo Extramuros en Roma. 
Vemos en la imagen cómo desde un principio se le atribuye a san Lorenzo el 
papel de custodiar y repartir los tesoros de la Iglesia. Según manifiesta el libro 
abierto que tiene entre sus manos. Podemos apreciar su hombro izquierdo 
tapado con una larga estola, tal y como también lo tenían tapado las diaconisas. 
No figura la parrilla del martirio porque se le da más importancia a su obra en 
vida que a su muerte identificada con la cruz. 
A su lado el papa Pelagio II (†. 590) ofrece la construcción de la Basílica a Jesús 
como imagen del Redentor. 
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Por desgracia y tras los bombardeos de la II Guerra Mundial, –el más devastador 
fue el del día 16 de julio de 1943–, no quedaron apenas vestigios de estos 
murales tal y como muestran las imágenes que adjuntamos. 
 
Ilustración 156: Estado de la fachada de la basílica de San Lorenzo tras los bombardeos 
norteamericanos. Imagen cortesía de la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra en Roma. 
 
Ilustración 157: Interior de la basílica de San Lorenzo tras los bombardeos norteamericanos. Fotografía: 
Ana Mafé García. Diciembre 2016. Cortesía de la basílica de San Lorenzo Extramuros en Roma. 
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Dentro de toda esta desolación pudo salvarse una imagen muy particular del 
diácono que puede apoyar la tradición oral de san Lorenzo. 
 
Ilustración 158: Imagen de san Lorenzo junto a un cáliz. (Ca. s. XII).  Basílica de San Lorenzo Extramuros 
en Roma. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Diciembre 2016. Cortesía de la basílica de San 
Lorenzo Extramuros en Roma. 
Se trata de una imagen406 en donde el santo aparece dirigiéndose hacia una 
mesa donde hay un cáliz. Esta imagen de bienvenida al templo indica que se 
quiso poner en valor la figura del diácono en su labor del cuidado de los vasos 
sagrados. Pues la imagen se sitúa en el principal acceso al templo, en un lugar 
alejado del presbiterio o altar.  
Señalamos además que la pintura está situada en el lado derecho de la entrada 
justo por la parte donde comienzan a leerse los frisos historiados en los frescos 
de acceso a los templos. 
                                            
 
406 En la última conferencia del Dr. Sancho, en la Semana Cultural del Centro Aragonés de 2018 
dedicada al Camino del Santo Grial, se habló de la importancia de este fresco. 
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Esta unión del cáliz y san Lorenzo dentro de la basílica romana podría resultar 
de importancia capital para la confirmación de la presente tesis mantenida hasta 
el momento de acuerdo con la posible constatación de la tradición oral del Santo 
Cáliz:  
- El vaso superior del Santo Cáliz de la catedral metropolitana de Valencia 
es una copa de bendición judía que podría remontarse hasta el siglo I o II 
a. C. Fue traída a Hispania en el siglo III por voluntad del archidiácono 
Lorenzo para su salvaguarda porque él era el único diácono –de un total 
de siete– que quedaba vivo en Roma, para poner a salvo dicho vaso 
sagrado. Según cuenta la tradición, fue dispuesto por Jesús en la 
celebración de su último Pésaj y posteriormente utilizado por todos los 
papas romanos hasta Sixto II. 
La tradición cuenta que un soldado407 hispano llevó el cáliz a la familia de 
Lorenzo. Nosotros mantenemos que además del soldado, fue con él una 
pequeña comitiva de mujeres y hombres que profesaban la fe en Jesús. Y, 
siguiendo con la tradición judía primigenia, trasladaron consigo el que fuera una 
mujer quien portara a la mesa el vaso sagrado tal cual ocurría en la Roma del 
siglo III. Esta imagen la hemos podido ver en los frescos de las catacumbas de 
San Marcelino y San Calixto a través de la celebración del ágape (celebración 
del amor divino) y no del banquete eucarístico (celebración de acción de gracias). 
Hay una segunda imagen que permanece en el suelo de la basílica de San 
Lorenzo Extramuros desde principios del siglo XIII según la obra Roma Basilica 
di San Lorenzo al Verano (fuori le mura) de Faldi Gugliemi (1966), el estudio San 
Lorenzo Fuori Le Mura de Da Bra (2005) y la investigación más reciente La 
Basilica Patriarcale di San Lorenzo e i suoi Santi de Martina (2005). 
                                            
 
407 Las monedas que figuran en la obra coordinada por Marcos Fernández y Spottorno Díaz–
Caro (2008:32) dan cuenta de la importancia militar del Imperio. Y a excepción de los 
comerciantes, eran los soldados quienes mejor conocían las rutas de acceso a través de los 
Alpes y los Pirineos para llegar desde Roma a Osca a través de los caminos y calzadas. 
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La iconografía que se desprende de este mosaico está en clara conexión a las 
imágenes que por esas mismas fechas aparecen en el Real Monasterio 
Pinatense de San Juan de la Peña, como más adelante podremos ver.  
En origen se trataba de dos caballeros en armas flanqueados por cuatro 
esquinas custodiadas por grifos. En la esquina superior derecha, dos grifos que 
guardan un cáliz. La opuesta dos grifos que someten a un dragón. 
 
Ilustración 159: Mosaico del cáliz y los grifos en el suelo de la basílica de San Lorenzo Extramuros. Se 
trata de una reconstrucción del antiguo mosaico. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Diciembre 2016. 
Cortesía de la basílica de San Lorenzo Extramuros en Roma. 
El significado que adquieren los grifos en la Edad Media proviene de su aspecto. 
Según el Diccionario de los símbolos de Chevalier (1986:539–540): 
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“El grifo de la emblemática medieval participa del simbolismo del león 
(representa coraje en a tierra versus la lucha continua contra el pecado, el mal 
y el diablo) y del águila (representaban a los santos con sus pensamientos, 
aspiraciones y almas levantadas hacia Dios), lo que parece ser un 
redoblamiento de su naturaleza solar. En realidad, participa también de la tierra 
y del cielo, y por ello es símbolo de las dos naturalezas –humana y divina– de 
Cristo. Evoca igualmente la doble cualidad divina de fuerza y sabiduría. 
Si se compara la simbólica propia del águila con la del león, se puede decir que 
el grifo une la fuerza terrena del león a la energía celeste del águila. Se inscribe 
así en lo simbólico general de las fuerzas de salvación.”  
Está vinculado en la literatura de la Edad Media como protector y guardián del 
Santo Grial pues se creía, como más adelante se explica que la copa de 
bendición de Jesús estaba tallada en esmeralda408. 
 
Ilustración 160: Aspecto del original mosaico. (S. XIII). Basílica de San Lorenzo Extramuros en Roma. 
Cortesía de la basílica de San Lorenzo Extramuros en Roma. 
                                            
 
408 San Isidoro, Etimologías: “En Escitia hay muchas tierras ricas pero inhabitables en buena 
medida pues, aunque en muchos lugares hay abundancia de oro y piedras preciosas, es poco 
frecuente el acceso por la crueldad de los grifos. Esta es, por otra parte, la patria de las 
esmeraldas de mejor calidad. (XIV, 3, 32).” A este respecto es muy interesante el artículo “El 
grifo” de Silva Santa–Cruz (2012). 
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B) El área de la urbe de Roma en que se movió el diácono Lorenzo y la 
copa Kos Kidush en el siglo III 
Con la finalidad de concluir este apartado queremos hacer una última reflexión 
acerca de un detalle fundamental de nuestra hipótesis. Es decir, establecer cuál 
sería el ámbito de actuación geográfico del diácono Lorenzo en Roma y, por 
ende, el lugar por donde se movería el cáliz de bendición que envió a Huesca. 
Gracias a las descripciones de textos provenientes de la Antigüedad conocemos 
que Roma estaba dividida en distritos desde sus comienzos a partir de las siete 
colinas que la rodeaban dándole su configuración natural.  
En el Liber Pontificalis figura el papa Clemente I (92 – 99) como el comitente de 
la división de Roma en siete regiones para el cuidado de los pobres de la ciudad, 
siendo ayudado para ello por los diáconos designados como se había hecho en 
Jerusalén.  
El papel del diaconado es tan importante que su sucesor, el papa Evaristo (99 – 
108) precisó sus funciones en la primitiva asamblea y ordenó siete diáconos para 
asistir al obispo de Roma en la distribución de las limosnas.  
En la página del Vaticano hay un artículo muy clarificador sobre Los cardenales 
diáconos y el uso de la dalmática.  Dentro del apartado de las Celebraciones 
litúrgicas del sumo pontífice figura la siguiente información vinculada al reparto 
de las regiones en el siglo III, contemporánea a la de san Lorenzo: 
“Nel secolo III, Papa Fabiano (236 – 250) organizzò meglio il lavoro dei 7 
diaconi, creando 14 regioni a Roma ed affidando a ciascuno dei diaconi 
due regioni. Crescendo il numero dei cristiani, furono assegnati altri preti e 
diaconi come ausiliari al principale titolare delle chiese o diaconie. In realtà, per 
il servizio della Chiesa di Roma non bastavano i diaconi e così Papa Cleto (80 
– 92) aveva anche fissato in 25 il numero di preti per il servizio della città, con 
un territorio affidato a ciascuno di loro e, in questo modo, sorsero le parrocchie.” 
(Oficina del Vaticano, 2009). 
Por tanto, cuando san Lorenzo es nombrado diácono, ya hay tradición de asignar 
al menos dos regiones a cada uno de los siete diáconos que ayudan al obispo 
de Roma. 
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Queremos investigar acerca del área urbana romana en que pudo moverse el 
diácono Lorenzo con la finalidad de dar credibilidad geográfica a toda la 
información que hemos obtenido en nuestro estudio. 
Como primer archidiácono del papa Sixto II probablemente las regiones 
eclesiásticas asignadas a Lorenzo fueran las dos primeras de la ciudad:  
- Porta Capena –era el nombre de la puerta que daba a acceso a Roma a 
través de la Muralla Serviana (s. IV a. C.)–. En donde se situaba en origen 
la casa de la matrona romana Sabina, patricia mártir del siglo II. Es uno 
de los lugares más antiguos en donde se reunía la primitiva asamblea de 
Roma. 
- Collis Cӕlius –era el nombre de una de las siete colinas de Roma–. Lugar 
donde se levantó la Archibasilica Sanctissimi Salvatoris, la basílica mayor 
más antigua, sede episcopal del obispo de Roma. Y también primigenio 
lugar de reunión cristiana. 
Esta conclusión a priori coherente, propuesta desde el conocimiento que 
implicaba la jerarquía en el reparto de regiones, ha sido contrastada con otra 
información relevante que concierne a los lugares en donde se representa a la 
copa Kos Kidush del Santo Cáliz de Valencia. 
El método aplicado ha consistido en el estudio de las distancias entre los lugares 
que más evidencias han aportado sobre la presencia de la copa Kos Kidush en 
Roma: 
 Catacumbas de San Calixto. Según Mazzoleni (1999:164) el epígrafe 
más antiguo referente al enterramiento de una persona perteneciente al 
clero, es la inscripción sepulcral del papa Antérote (llamado en italiano 
Antero, de origen griego), muerto en el 236 y sepultado en la cripta de los 
papas. Si esta copa de bendición era usada por los papas, pudiera haber 
estado en esta criptӕ. 
 Hipogeo de la vía Dino Compagni. En donde se encuentra una imagen 
pictórica a mayor escala de la copa de bendición del Santo Cáliz de la 
catedral de Valencia. 
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 Catacumbas de San Marcelino y San Pedro. Es donde figuran las 
diaconisas portando copas de bendición inspiradas en la forma y el 
material del Santo Cáliz. Este lugar, por su importancia, fue elegido por 
Santa Elena para ser enterrada. 
 
Ilustración 161: Distancias a pie entre los lugares más significativos relacionados con la copa superior del 
Santo Cáliz de la catedral de Valencia en Roma. Montaje: Ana Mafé García. Tecnología de Google Maps. 
Esta concentración de lugares es muy significativa dada la enorme magnitud que 
tiene la ciudad en la mitad del siglo III. Pues durante esta centuria Roma llega a 
su máximo desarrollo demográfico alcanzando la cifra del millón y medio de 
habitantes. 
A lo que se añade las numerosas áreas donde ya existían otras cryptae 
cristianas, tal y como explica Mazzoleni (1999:152): 
“Un estudio llevado a cabo en 1975 confirmó la escasa frecuencia de los 
testimonios escritos datables en época severiana en todas las regiones del 
orbis christianus antiquus. En cualquier caso, y por lo que respecta a Roma, 
se pueden identificar algunas catacumbas en las que diversos elementos 
hacían pensar que al menos un grupo de inscripciones pudieran 
remontarse con cierta probabilidad a la primera mitad del siglo III.  
De Rossi incluyó en este periodo, además de la ya recordada Priscila, 
textos de la región de Lucina y del “Área I” del cementerio de San Calixto, 
en cuya cripta de los papas fue enterrado el 3 de enero del 236 el primer 
pontífice, Antérote. Asimismo, núcleos de epígrafes de las primeras 
décadas del siglo III deben ser localizados en la región de los Flavios 
Aurelios en Domitila; en Calepodio, donde en el 222 fue sepultado el Papa 
mártir Calixto; en el Majos de la vía Nomentana y en San Hermes, donde 
— como se verá enseguida — se encontró una inscripción datada en el 
234. Otros ejemplos relativos al mismo periodo se pueden también encontrar 
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presumiblemente en Pánfilo, en Marcos y Marceliano y en Novaciano, si 
bien a menudo no es nada sencillo identificarlos con la ayuda de indicios 
convincentes que no sean los meramente paleográficos, de por sí 
extremadamente lábiles y mutables.” 
Como se aprecia en el texto hay un gran número de lugares dispersos por toda 
Roma (región de Lucina y del “Área I”, región de los Flavios Aurelios en Domitila; 
en Calepodio, en Pánfilo, en Marcos y Marceliano, en Novaciano) para los 
enterramientos cristianos datados en el primer tercio del siglo III.  
Con la función de contemplar si estos lugares correspondiesen a las primitivas 
Regioni Ecclesiastiche asignadas al primer diácono del papa, se han trasladado 
estos tres puntos a un plano de lo que sería la Ciudad Imperial en la segunda 
mitad del siglo III. 
En la recreación de la urbe figura el perímetro que tuvo la muralla Aureliana –de 
más de 20 km– levantada por el emperador Aurelio en el año 274 en una línea 
de color negro. 
Los distritos vienen numerados del I al XIV ocupando aproximadamente treinta 
km2. Sin embargo, estos tres lugares se corresponden a una extensión máxima 
de apenas una hora caminando409. 
Los tres lugares que comentamos se circunscriben a un mismo distrito o zona 
tras las murallas de la urbe pagana, conocido por Cӕlimontium o Cӕlius Mons 
muy cerca de la demarcación del primero llamado Porta Capena. 
Parece ser que, durante la época de la República Cӕlimontium acogía a las 
familias más acaudaladas de Roma, según muestran los vestigios arqueológicos 
hallados en las villas. 
Hemos señalado con una estrella púrpura el ámbito de actuación en donde 
estaría vinculada físicamente la copa Kos Kidush del Santo Cáliz de Valencia en 
la ciudad de Roma.  
                                            
 
409 En concreto la distancia sobre plano es de 1,14 km2. 




Ilustración 162: En forma de estrella hemos señalado a escala el lugar de concentración de motivos 
relacionados con la copa superior del Santo Cáliz de Valencia en Roma. Cortesía de Rome Map 360º. 
Este dato confirma que probablemente el Distrito I y II fuera donde Lorenzo 
ejerció su diaconado. Cӕlimontium coincide además con la Regioni 
Ecclesiastiche que más primitivas basílicas paleocristianas posee (San Cosme y 
San Damián, San Juan de Letrán, San Stéfano Rotondo, San Juan y San Pablo). 
La región de Porta Capena asistiría a las comunidades de las actuales basílicas 
de Santa Sabina y San Pablo Extramuros. 
Habría que confirmar esta suposición con algún documento de la época.  
Hemos hallado otro dato que podría corroborar nuestra tesis. Se trata de la 
cryptӕ donde fue sepultado el diácono Lorenzo tras su martirio. Las catacumbas 
Ciriaca410 apenas dista media hora a pie de las catacumbas donde figuran las 
                                            
 
410 En el artículo “La producción epigráfica de las catacumbas romanas” de Mazzoleni (1999:156–
157) explica que: “La documentación epigráfica permite además comprobar que no siempre eran 
numerosos los fieles que por devoción llevan el nombre de los mártires inhumados en los 
cementerios en los que ellos mismos yacían; constituye una excepción las catacumbas Ciriaca, 
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diaconisas y la copa de bendición.  Sabemos que en aquella época los 
enterramientos solían hacerse fuera de la ciudad, en las proximidades donde las 
personas habían vivido, no a los extremos opuestos de la ciudad. 
Concluimos este apartado exponiendo que, según nuestra investigación, la 
ciudad de Roma avalaría hoy día la tradición oral cristiana que filia la copa de 
bendición de la catedral de Valencia con la figura de san Lorenzo.  
Lo hace con testimonios históricos documentados (el Canon Romano del siglo 
II), artísticos (las representaciones pictóricas del cáliz del siglo III–IV) y 
epigráficos (el ritual del ágape de las diaconisas o la iconografía primitiva de san 
Lorenzo en el siglo IV), además de coincidir con la coartada geográfica que 
muestra la distribución exacta de los sitios donde supone la tradición que estuvo 
el cáliz.  
Las ubicaciones de los lugares son muy concentradas, apenas en 114 ha dentro 
de una ciudad que contemplaba una extensión de más de 1.400 ha en el siglo 
III411. Esta superficie máxima de apenas un kilómetro412 en los emplazamientos 
donde pudo haber estado la copa Kos Kidush no responde al azar, sino a una 
demarcación clara.  
En la misma hemos comprobado la existencia de un ritual presidido por el obispo 
de Roma donde se utilizaba una copa de bendición llevada a la mesa por las 
diaconisas. El ágape consistía en celebrar el memorial de Jesús en clave del 
amor divino413. 
                                            
 
centro de culto del veneradísimo diácono Lorenzo, en el cual se han hallado lápidas con una 
treintena de Lorenzos y quince Lorenzas.” Esto podría suponer una prueba de la simbiosis que 
hubo entre la zona urbana que predicó san Lorenzo en vida y su cercano lugar de enterramiento.  
411 “Elsewhere in the roughly 1,400 hectares enclosed by the Aurelian Wall, isolated hamlets, 
houses, and church and monastic complexes speckled the landscape, but much of what in Roman 
antiquity had been dense urban fabric or aristocratic estates was either abandoned or sparsely 
inhabited.” Versión e–book de Gadeyne y Smith (2013). 
412 En concreto la distancia sobre plano es de 1,14 km2. 
413 O, dicho de otra forma, de ensalzar la conexión de los allí presentes con la Divinidad. 
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A partir de este punto vamos a estudiar la historia de la copa Kos Kidush de la 
catedral de Valencia en las tierras de Hispania siguiendo los hitos que nos ha 
dejado la tradición oral. 
 
Ilustración 163: Lápida funeraria “LAVRENTIVS IN PACE” recuperada de la catacomba di Ciriaca (ca. s. 
III) en el claustro interno de la basílica de San Lorenzo Extramuros en Roma. Fotografía: Ana Mafé 















Ilustración 164: Imagen actual de la representación de san Lorenzo con el Santo Cáliz. Cortesía de 
Aleteia.org. 
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2. Segunda transmutación: de preciada reliquia 
cristiana a Santo Grial (s. XI – XIII) 
Según la tradición aceptada como testimonio de un pasado histórico, el vaso 
superior del Santo Cáliz se trasladó desde Roma a la ciudad de Huesca, patria 
de Lorenzo. 
Probablemente se hizo este envío acompañado por un grupo de cristianos que 
no solo trajeron consigo la preciada copa que venía siendo utilizada por los 
papas, sino también el ritual de su uso en la celebración pascual. Y, con toda 
probabilidad, una carta manuscrita por el diácono Lorenzo como se dice en el 
documento notarial de 1399. Puesto que era el método más utilizado como medio 
de presentación y comunicación en la primitiva asamblea cristiana414. 
Es muy importante recordar que las primitivas comunidades se nutren en sus 
formas de proceder directamente de los ritos del judaísmo y no del paganismo 
romano como tantas veces se ha interpretado415. Este marcado predominio 
hebreo ocurre especialmente a la hora de compartir la fracción del pan y de 
bendecir el vino en el banquete pascual.  
Prueba de esta asimilación la encontramos en la obra Catecismo litúrgico, 
compuesto y ordenado para instrucción de jóvenes eclesiásticos, en donde se 
rebate con marcado antisemitismo el origen etimológico de la palabra misa: 
“Varios son los Autores, escribe el Cardenal Bona, que por ser 
demasiadamente adictos á las antiguedades hebreas juzgan que la voz Misa 
trae su origen de la palabra hebrea Misach, que significa oblación 
espontánea. Qualquiera que sea la probabilidad de esta sentencia, admira 
ciertamente que sus Autores la defiendan con tanto ardor, y aun con 
mordacidad; mordicas substinent, es la expresion de Bona; y quiza la sostienen 
así, por ostentarse eruditos; como si nada hubiera respetable, nada canónico 
                                            
 
414 En nuestro estudio iconológico la no prueba, es decir; el no encontrar el documento, no 
significa que no ocurrieran así los hechos. Probablemente el diácono Lorenzo dispusiera en una 
carta todo aquello que debía hacerse para mantener el ritual lo más fiel posible a la memoria de 
Jesús. En este sentido, de la tradición escrita ver el Capítulo III: La letra con sangre entra, de 
Tomás (1999:77–84) donde se explica el carácter escritural de la cultura judía y el peso de la 
tradición oral judía en la misma. 
415 Hoy conocemos que la influencia de Roma en el cristianismo viene a través de la incidencia 
griega de la propia asamblea primitiva. No hay que olvidar que hasta el siglo IV se utiliza el griego 
como lengua doctrinal junto al hebreo. 
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ni santo, sino lo que se deriva de las fuentes hebreas. ¡Qué preocupacion! 
Nosotros no pensamos así: amamos mas la verdad que la erudicion; y la 
sentencia que nos parece indudablemente verdadera es la que defiende que la 
palabra Misa es latina derivada del verbo mitto y significa lo mismo que misión 
[…].” (Enguid, 1804, p. I). 
Si recurrimos a estudios etimológicos que trazan la trayectoria histórica de lo que 
consideramos nuestro objeto de estudio, el vaso superior del Santo Cáliz de la 
catedral de Valencia, observamos de nuevo una filiación directa al mundo 
hebreo.  
“CÁLIZ416. Tal vez del hebreo Schalisch, vaso ó copa para beber. Tiene 
varias significaciones metafóricas: Primero: la suerte buena ó mala que le ha 
cabido á alguno; aludiendo al uso de echar dentro de un vaso unas pequeñas 
bolitas, habas ú otra cosa, para sacar las suertes. — Ps. X. 7. = XV. v. 5. Por 
una metáfora semejante se usa á veces en la Escritura de las voces Cuerda ó 
Vara, con que se hacia la division de las heredades entre los hijos, por suerte. 
Segundo: buena, ó á veces mala; con cuyo nombre se significaban los 
beneficios de Dios, ó sus castigos.  Ps. LXXIV. 9. = Ver. XXV. Jer XV, 15. = 
Math. XX. 22. 
El CÁLIZ DE BENDICIÓN, DE SALUD, DE SACIEDAD Ó HARTURA 
(Inebrians.) Aluden estas voces al uso de los antiguos hebreos, que aun 
se conserva hoy día, de que, en los convites, ya civiles, ya religiosos, 
como de bodas, ó de la Pascua, etc., el padre de familias tomaba al fin una 
copa ó cáliz, y despues de pronunciar sobre él varias bendiciones, bebía 
de él, y luego le pasaba por todos los de la mesa para que bebiesen 
tambien; y venia á ser como brindar á la salud y felicidad de todos. Llamábase 
Cáliz de consolacion el que servia en un convite por las exequias del difunto. 
Cáliz de la alianza ó del testamento, el que servia en un convite de amigos para 
cimentar la reunion, concordia, amistad, etc. Jer. XVI. 7. = Mat. XXVI. 28. = Luc. 
XXII. 20.” 
Hay un elemento programático en la conversión de la copa de bendición hebrea 
utilizada por Jesús al concepto cristianizado de Santo Cáliz de la última cena. 
Este elemento no es otro que el repetir el memorial de Jesús en su último Pésaj 
en clave poscristiana. 
La Iglesia de Roma en su texto Congregación para el culto divino 
y la disciplina de los sacramentos. Instrucción. Redemptionis Sacramentum. 
                                            
 
416 Torres Amat (1823:13). 
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Sobre algunas cosas que se deben observar o evitar acerca de la Santísima 
Eucaristía nos dice en el Proemio que “la doctrina de la Iglesia sobre la Santísima 
Eucaristía ha sido expuesta con sumo cuidado y la máxima autoridad, a lo largo 
de los siglos, en los escritos de los concilios y de los sumos pontífices”417. 
La eucaristía como celebración ritual comienza a codificarse a partir del siglo IV 
(antes se oficiaba el ágape) y sigue haciéndose de forma continuada hasta el 
propio siglo XX con la figura de san Juan Pablo II418. 
Es por esto, por lo que nuestra hipótesis de partida en este segundo gran 
apartado consiste en explicar cómo la primitiva copa de bendición se va a 
transformar en otro objeto venerado –una reliquia– y, a su vez, en un copón –
que se utiliza en ocasiones muy puntuales– para las procesiones viáticas419.  
La cronología en que nos movemos en este segundo apartado abarca desde el 
siglo VIII hasta el siglo XIV cuando la reliquia sale del monasterio pinatense de 
San Juan de la Peña para ser entregada al rey Martín el Humano en Zaragoza 
el 26 de septiembre de 1399420.  
Se van a narrar de forma breve aquellos acontecimientos históricos o sociales 
que hemos relacionado con la disposición física que pudo tener la primitiva copa 
de bendición, transformada por estos siglos en una verdadera reliquia unida al 
Jesús hebreo421. 
Esta transformación física del objeto también va a acompañada de una 
transformación del ritual. El protocolo litúrgico que supone la utilización de la 
                                            
 
417 Vaticano. Congregación para el culto divino y la disciplina de los sacramentos. Instrucción. 
Redemptionis Sacramentum. Sobre algunas cosas que se deben observar o evitar acerca de la 
Santísima Eucaristía. Proemio. Recuperado en 
http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/ccdds/documents/rc_con_ccdds_doc_200404
23_redemptionis–sacramentum_sp.html (28/08/2018). 
418 Dos de los últimos textos son el del Concilio Ecuménico Vaticano II, Declaración sobre el 
ministerio y la vida de los presbíteros, Presbyterorum ordinis, día 7 de diciembre de 1965, n.º 5; 
y el realizado por JUAN PABLO II, Exhortación Apostólica, Ecclesia in Europa, día 28 de junio 
del 2003, n.º 75. 
419 El viático es el Sacramento de la eucaristía, que se administra a los enfermos que están en 
peligro de muerte. Ver RAE. 
420 Para la reproducción del manuscrito original ver Lámina II en Beltrán (1960). 
421 La figura de Jesús en los evangelios es hebrea. El constructo del Jesús católico es una nueva 
personificación exegética de la Iglesia del siglo IV.  
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reliquia considerada como el “cáliz de Cristo”, parte indudablemente de una 
primitiva concepción judía, predicada por Lorenzo y traída hasta estas tierras por 
quienes la escoltaron: miembros de la primitiva asamblea de Roma. 
Sin embargo, el correr de los tiempos, los pactos reales con los estados 
pontificios y el ansia de poder de la propia Iglesia hacen que finalmente se llegue 
a una renuncia absoluta de la esencia del ritual en origen, en pro de una 
legislación universal y gregoriana. 
Para poder comprender este proceso de transmutación, se hace necesario 
indagar en la Hispania posromana para constatar que la misma era un hervidero 
de luchas y muerte, de desolación y guerras a manos de los invasores del norte 
de África422.  
Esta segunda transmutación viene marcada principalmente por los 
acontecimientos históricos que se desarrollan en el territorio peninsular tras el 
nacimiento de la primitiva comunidad cristiana, una vez se permite la práctica del 
culto sin peligro de martirio y muerte.  
En Menéndez Pelayo (1992:62–63), salvando las licencias de la época en sus 
expresiones, encontramos una breve y profunda reflexión sobre la historia 
incipiente desde los albores del primer milenio hasta el siglo IX de esta Iglesia 
primitiva: 
“Nacida nuestra Iglesia al calor de la santa palabra del Apóstol de las gentes y de 
los varones apostólicos, apurada y acrisolada en el fuego de la persecución y del 
martirio, muéstrase, desde sus comienzos, fuerte en el combate, sabia y rigurosa 
en la disciplina. Sólo turban esta época feliz la apostasía de los libeláticos 
Basílides y Marcial, algunos vestigios de superstición condenados en el Concilio 
de Ilíberis, y el apoyo dado por la española Lucila a los donatistas de Cartago. 
Amplia materia nos ofrece en el siglo V la herejía Priscilianista con todas las 
cuestiones pertinentes a sus orígenes, desarrollo en España, literatura y sistema 
teológico–filosófico. Tampoco son por olvidadas la reacción Ithaciana, ni la 
Origenista, representada por los dos Avitos Bracarenses. Entre las herejías de la 
                                            
 
422 Hay referencias históricas de episodios de canibalismo en los albores del siglo V en la 
península debido a la hambruna que provocó la invasión. En Aznar (1990:7): “Tres de los grupos 
invasores (suevos, vándalos y alanos) llegaros a Hispania en el 409, asolando el país. […] La 
devastación fue tal que hubo momentos en que los supervivientes tuvieron que alimentarse con 
los cadáveres de sus familiares.” 
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época visigoda descuella el Arrianismo, con el cual (a pesar de no haber 
contagiado ni a una parte mínima de la población española) tuvo que lidiar reñidas 
batallas el episcopado hispano–latino, defensor de la fe y de la civilización contra 
el elemento bárbaro. Grato es asistir al vencimiento de este último, primero en 
Galicia bajo la dominación de los suevos: después en el tercer Concilio toledano, 
imperando Recaredo. Aún cercaron otros peligros a la población española: el 
Nestorianismo, denunciado en 431 por los presbíteros Vital y Constancia a S. 
Capreolo; el Maniqueísmo, predicado en tierras de León y Extremadura por 
Pacencio; el materialismo de un obispo, cuyo nombre calló su enérgico adversario 
Liciniano; la herejía de los Acéfalos, divulgada en Andalucía por un obispo sirio, 
etc. 
En el tristísimo siglo VIII (primero de la España reconquistadora), no es de admirar 
que algún resabio empañase en ciertos espíritus inquietos la pureza de la fe, 
aunque a dicha no faltaron celosos campeones de la ortodoxia. De uno y otro da 
testimonio la polémica de Beato y Heterio contra la herejía de Elipando de Toledo 
y Félix de Urgel, que bastó a poner en conmoción el mundo cristiano, levantando 
para refutarla las valientes plumas de Alcuino, Paulino de Aquileya y Agobardo. 
Al examen de esta herejía, de sus orígenes y consecuencias, seguirá el estudio 
de la heterodoxia entre los mozárabes cordobeses, ya se traduzca en apostasías 
como la de Bodo Eleázaro, briosamente impugnado por Álvaro Cordobés, ya en 
nuevos errores como el de los Casianos o Acéfalos condenados por el Concilio de 
Córdoba en 839, ya en debilidades como la de Recafredo, [1] hasta tomar su 
última y más repugnante forma en el Antropomorfismo del Obispo malacitano 
Hostegesis, contra cuya enseñanza materialista y grosera movió el Señor la 
lengua y la pluma del Abad Sansón en su elocuente Apologético. 
 [p. 63]. [1]. No quiero decir que Recafredo fuera heterodoxo, sino que su debilidad 
fué causa de apostasías.” 
El presente status quӕstionis planteado sobre las apostasías y las herejías, 
marcan un tempo difícil para lo que podría considerarse un asentamiento pacifico 
de las doctrinas y cánones que marca la Iglesia a través de su exegesis de los 
evangelios. 
Por ello, en este segundo apartado, vamos a recurrir de nuevo al método 
iconológico aplicado a los objetos artísticos presentes en arquitecturas y frescos 
que puedan estar representando el vaso superior del Santo Cáliz en su 
fisionomía primitiva, sin las actuales asas ni la base inferior. 
Vamos a analizar y descubrir en las imágenes que representan a Jesús en la 
celebración de Pésaj qué papel tiene la mujer, si está presente al igual que 
estaba presente en las catacumbas de Roma. Si es la mujer quien sigue 
portando el cáliz de bendición a la mesa pascual. Y si esta forma de representar 
el binomio mujer con cáliz se perpetúa en esta zona del Pirineo, donde según la 
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tradición el diácono Lorenzo envió el cáliz y dio instrucciones precisas de su 
salvaguarda, custodia y con toda probabilidad, la forma de ritualizar con él la 
mesa pascual en forma de ágape. 
Como se anunció al principio de nuestra tesis, en la disciplina de la Historia del 
Arte se contempla la obra ejecutada por mano humana como documento 
histórico. En la presente tesis hemos probado a través del estudio de la talla de 
la piedra de la copa Kos Kidush que, toda acción que implica una creación 
plástica figurativa (construir algo) está concebida desde una realidad tangible o 
intangible, bien alojada en el consciente o bien fruto del inconsciente onírico. Por 
tanto, no hay ninguna creación artística exógena al individuo y a su bagaje 
cultural fruto de una época en concreto. 
Así pues, el resultado creativo (literario, plástico, musical, etc.) proviene siempre 
de un entorno, de un ecosistema de ideas, pensamientos, tradiciones y hechos 
que conoce el propio autor. 
No encontrar el documento escrito al que obedece un episodio narrado en un 
capitel, no exime de que el propio capitel esté rememorando un hecho de la 
tradición oral, pasada de generación en generación, tal y como los propios judíos 
hicieron desde tiempos de Moisés, dentro de un ecosistema de ideas. 
Para la consecución de nuestra hipótesis vamos a ir desgranando en 
subapartados los ecosistemas de ideas por medio de aquellos elementos 
icónicos que hemos ido descubriendo a través de nuestra estancia en la ciudad 
de Jaca, en el monasterio viejo de San Juan de la Peña y en los alrededores de 
la Jacetania y que están relacionados con la reliquia. Esto incluye las imágenes 
de mujeres portadoras de un grial dibujadas en los ábsides de las diócesis 
primitivas que pertenecieron al Reino de Aragón al sur de los Pirineos y que 
ahora se encuentran diseminadas en otras geografías más modernas. 
Toda esta información será examinada con la literatura más originaria del mito 
del graal, contrastando en la medida de lo posible los textos más primitivos 
procedentes de la Biblioteca Nacional de Francia en París y de otras bibliotecas 
internacionales que custodian incunables. 
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En cada uno de los apartados se muestra el camino que hemos seguido como 
investigadoras –la interpretación de la iconografía de los bajo relieves de San 
Juan de la Peña, el estudio del papel de la mujer en la Iglesia medieval, la 
búsqueda de paralelismos rituales con la Iglesia primitiva de Roma, etc.– todo 
ello permitirá al lector o lectora intuir el ecosistema de ideas en que se desarrolla 
la transmutación planteada. 
Por eso, los títulos empleados en los subapartados pueden considerarse como 
parte del enunciado de las hipótesis que van reafirmando las tesis sostenidas 
con respecto a la sagrada reliquia custodiada en la catedral de Valencia:  
- Que la copa superior del Santo Cáliz de Valencia pudiera haber estado en 
Roma, tal cual indica la tradición oral. Y por ello quedan vestigios en San 
Juan de la Peña de la forma que se tenía de actuar en la primitiva 
asamblea de Roma. 
- Que fuera el propio san Lorenzo quien la enviara a Huesca para ponerla 
a salvo, dando las instrucciones precisas para poder perpetuar el 
memorial de Jesús, al uso de la primitiva asamblea romana. Y que por ello 
hay una zona concreta en los Pirineos en donde figura un motivo: mujer 
con cáliz, al igual que existe ese único motivo solo en una de las 
catacumbas de Roma, la criptӕ de San Marcelino y San Pedro, conocida 
como la “tumba de los papas”. 
Para poder constatar nuestras tesis, vamos a investigar la unión de la copa de 
bendición del Santo Cáliz con la palabra grial, así como las conexiones de las 
pinturas románicas de mujeres que portan cálices con la primitiva novela de 
Chrétien de Troyes, deudor en última instancia de la literatura del grial del 
Medievo. 
También prestaremos atención a otro elemento presente en la base del Santo 
Cáliz y hasta ahora inédito, que nos ha llevado hasta la propia Jerusalén para 
poder ser desvelado gracias a la colaboración de eruditos paleógrafos de la 
École Biblique et Archéologique Française de Jérusalem.  
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2.1. De Huesca a San Juan de la Peña 
En la obra de Martínez y Herrero (1866:35) dedicada a la historia del Reino de 
Aragón se explica cómo afectó a las primitivas tierras aragonesas la conquista 
musulmana procedente del norte de África (711): 
“La enseña del cristianismo desapareció de las cimas de las torres y 
elevadas cúpulas de los templos cristianos; se derribó, sin consideración ni 
miramiento alguno, todo cuanto era objeto de amor y veneración de los 
vencidos, para levantar sobre sus ruinas los ídolos de los vencedores: las 
Iglesias católicas fueron convertidas en Mezquitas árabes y dedicadas al culto 
de los hijos de Alá: la Religión de Jesucristo única que profesaban y 
reconocían los españoles oprimidos, se vio escarnecida: o se retiró oculta a 
los subterráneos y catacumbas, como en sus primitivos tiempos, o 
emigró a los desiertos y escabrosos montes a levantar sus pequeños 
altares en el fondo de las más ocultas cuevas: las costumbres de los 
vencidos hallaron solo el desprecio y la prohibición; y sus antiguos y venerados 
códigos se vieron rasgados: la cadena de la esclavitud oprimía el cuello del que 
rechazaba la ley del vencedor: […]” 
En este escenario de incertidumbres y peligros, quienes custodiaban la reliquia 
en Huesca, como diría Bartolomé Martínez Herrero (1816 – 1874), se vieron 
“obligados a refugiarse en las escabrosidades de los montes, con las santas 
reliquias de sus templos.”  
En Martínez y Herrero (1866:83) se relata que: 
“Respecto del Obispo de Huesca ofrece menos duda esta  suposición;  
porque estando conformes los historiadores que se retiró de su capital 
cuando fue invadida por los moros y establecieron en ella su gobierno (lo 
cual sucedió el año 714, en el que se perdió Zaragoza, como queda 
consignado en el capítulo I;) comprendiendo entonces su diócesis, según 
se reconoció algunos años después en el primer concilio de Jaca, el 
territorio que media desde la corriente del rio Cinca hasta las fronteras de 
Francia y Navarra, precisamente dentro de esta circunscripción se hallá 
enclavado el monte Paño y toda la parte conquistada, desde Áinsa hasta las 
mismas fronteras: de consiguiente, residiendo aquel Prelado dentro de dicha 
circunscripción, pues primeramente se retiró , al Monasterio de Santa Maria de 
Sasabe en las vertientes del Pirineo; y después al de Monges Benedictinos de 
San Pedro de Siresa en el valle de Hecho, puntos los dos inmediatos a la cueva 
de San Juan de la Peña, […]  
Todavía se conservan algunos vestigios del Monasterio de Santa Maria de 
Sasabe, residencia primitiva de los obispos de Huesca cuando con motivo de 
la persecución sarracena se refugiaron a las escabrosidades de los Pirineos. 
Este monasterio se hallaba situado en lo que hoy son los términos del lugar de 
Borau, y sobre sus ruinas se edificó una ermita que actualmente existe bajo la 
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invocación y nombre de San Adrián. Según escribe el P. Ramon de Huesca, al 
consignar el catálogo de los obispos de esta ciudad, en el citado monasterio de 
Sasabe fueron sepultados hasta siete Prelados que murieron mientras su 
residencia, en aquellas montañas. Este monasterio se anexionó a la Iglesia de 
Jaca en el concilio celebrado en la misma ciudad423, como consta por la Bula 
que espidió la Santidad de Gregorio VII.” 
En 1620 es Juan Briz Martínez quien describe en la Historia de la fundación y 
antigüedades de San Juan de la Peña, y de los reyes de Sobrarbe, Aragón y 
Navarra, los inicios del periplo que sufrió la copa superior del Santo Cáliz desde 
Huesca hasta llegar definitivamente al monasterio de San Juan de la Peña.  
En concreto, en el Capítulo XLVII. De los cuerpos ſantos, y reliquias de ſan Juan 
de la Peña y del Cáliz, en que conſagrò Jeſu Chriſto, y como lo poſſeyò por muy 
lagos tiempos haſta el Rey don Martin424, explica: 
“[…] porq[ue] las reliquias e cuerpos ſantos, ſon teſoros de inestimable precio, 
entre los verdaderos creyentes, la enriquezieron con grande abundancia de 
ſemejante riqueza. A eſto ſe junta, que los Obiſpos de Hueſca, quando dexaron 
ſu Igleſia, por averla ocupado los barbaros, se subieron a eſta tierra, y vivieron 
en eſte monaſterio con titulo de Obiſpos de Aragon, como ya tengo dicho, hasta 
que la santa Iglelìa de laca; se erigiò en Catedral, paſſados deſpues hartos anos. 
Entonces, truxeron conſigo las muchas reliquias que tenia aquella ſanta Igleſia. 
Y escierto, q[ue] gozò grande abundancia dellas, a ocaſìon de la 
correspondencia q[ue] tuvo, co[n] Roma, por reſpeto de ſu illustre hijo y 
ciudadano ſan Laurēcio. Que como fue tesorero de todas las riquezas del Papa 
Sixto: es a ſaber de los vasos y reliquias ſagradas, dispuso dellas, embiādo 
buena parte a ſu patria. Dos, entre otras muchas, ſe entiende q[ue] llegaron a 
mi caſa de aquella antiquiſsima Igleſìa, y en aquella ocaſion; la una es el Caliz 
en que consagrò Chriſto Señor nueſtro la nochc de ſu Paſsion, que oy le tiene y 
goza la ſanta Igleſia de VaIencia, aviēdole llevado deſta cueva, y conſervadoſe 
en ella, por mas de ſeyscientos anos continuos, como luego dirè. La segunda 
                                            
 
423 En 1060 se celebró el primer concilio en Jaca. El historiador Martínez y Herrero (1866:91) cita 
a los asistentes a través del estudio del documento original del Archivo de la Iglesia Catedral de 
Jaca. Los mismos abarcan todo el territorio pirenaico de la Corona de Aragón. “Asistió como 
queda referido el Rey D. Ramiro, sus hijos Sancho Ramirez y Sancho (el bastardo): y como 
Prelados conciliantes, Austindo arzobispo de Aux (Francia) que en aquellos tiempos era el 
metropolitano de esta parte de España reconquistada de los moros; Guillermo Obispo de Urgel; 
Eraclio Obispo de Bigorra; Eslevan Obispo de Oleron; Gomez Obispo de Calaorra; Juan de 
Leytora; Sancho Obispo de Aragon; Paterno Obispo de Zaragoza; Arnulfo Obispo de Roda; y los 
Abades Blasco de San Juan de la Peña, Bonizo de San Andrés de Fanlo y Carrizo de San 
Victorian, con asistencia además del clero y de la nobleza del Reino.” El segundo concilio tuvo 
lugar en el Monasterio de San Juan de la Peña en el año 1062 y se ratificó allí adoptar el rito 
Romano en sustitución del rito Toledano, como más adelante referiremos. 
424 Briz Martínez (1620:211). 
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es, la canilla entera de un braçode S. Laurencio q[ue] oy ſe conſerva, y solo 
verla, causa notable devocion: porq[ue] esta tocada del fuego.” 
 
Ilustración 165: Capitel de San Sixto. (Ca. s. XII). Se encuentra actualmente en el acceso lateral de la 
catedral de Jaca. Anteriormente perteneció al claustro de la primitiva catedral. Fotografía: Ana Mafé 
García. Noviembre 2015. Cortesía de la Diócesis de Jaca, Huesca, España. 
La representación de esta tradición laurentina queda recogida en forma de 
capitel historiado dando testimonio de un pasado en forma de documento icónico 
pétreo en el siglo XII, cien años antes de que a través de Santiago de la Vorágine 
(ca. 1230 – ca. 1298) se popularizan la vida de los santos cristianos por medio 
de La leyenda dorada. 
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Tenemos noticias de este capitel a través del portal CERES gracias a un dibujo 
realizado a mediados del siglo XIX por Valentín Carderera y Solano (ca. 1796 – 
1880). En su descripción se identifican a los dos personajes principales: 
 
Ilustración 166: Capitel historiado de la catedral de Jaca, obra de Valentín Carderera y Solano. (Ca. 1820 
– 1880). Técnica lápiz. N.º de inventario 9777. Imagen cortesía del Museo Lázaro Galdiano en Madrid. 
“Detalles de uno de los capiteles historiados de la catedral de Jaca, 
actualmente colocado en la columna oriental del acceso exterior a la Lonja 
Chica abierta a la plaza del Mercado. Representan escenas de la vida de San 
Sixto y San Lorenzo, obra del maestro de Doña Sancha (activo a finales 
del siglo XII). El de la derecha muestra un episodio relacionado con el martirio 
del Papa San Sixto II, cuyo nombre aparece grabado en la voluta del capitel 
original “S. SISTVS”. El santo bendice a su diácono San Lorenzo antes de 
recibir el martirio. El santo oscense acepta las órdenes con el gesto de levantar 
sus brazos y mostrar las palmas. El capitel representado a la izquierda 
reproduce una escena del martirio del santo.” 
Este capitel está ampliamente documentado en muchísimas obras de estudio. 
Entre ellas destacamos de la colección Summa Artis, el Volumen 9 de Pijoan y 
Cossío (1944:100): 
“Tan extraordinarias son las decoraciones de la Seo de Jaca, no sólo como 
obras artísticas, sino también por las peculiaridades de los capiteles [...] Otra 
obra que ayuda a datar la decoración de la Seo de Jaca es el sarcófago de 
doña Sancha, hija natural de Ramiro, [...] dice Gómez Moreno, [...] el sarcófago 
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donde se enterró a doña Sancha es de la escuela del maestro de los capiteles 
de San Sixto.” 
 
Ilustración 167: Sarcófago de doña Sancha. (Ca. 1110). Convento de Monjas Benedictinas de Jaca. 
Fotografía: Ana Mafé García. Abril 2017. Cortesía del Convento de Monjas Benedictinas de Jaca.  
En la tesis doctoral de Morais Moran (2010:644) se describe este sarcófago a 
partir de las formas iconográficas paleocristianas, propias de las primeras 
comunidades cristianas de la Roma Imperial: 
“Del mismo modo, cabe destacar otra pieza de singular importancia en relación 
con el contexto escultórico de la catedral de Jaca. Se trata del conocido 
sarcófago de doña Sancha, procedente del monasterio de Santa Cruz de la 
Serós. En la parte frontal de la pieza, fue representada la ascensión de un alma 
al cielo. En el ascenso, realizado a través de una mandorla impulsada por 
ángeles, fue esculpido un eidolon en forma de personaje desnudo.  
En este sentido, resulta complejo poder afirmar con seguridad que la figura de 
la mandorla sea, en realidad, una representación individualizada de la difunta 
en el momento del tránsito. Según pensamos, por el contrario, se trataría de 
una iconografía totalmente estereotipada que podría seguir modelos ya 
establecidos y convencionales.  
Sin embargo, la desnudez de la figura, con el tratamiento un tanto inexperto de 
la anatomía, parece heredar ciertas corrientes plásticas más antiguas, quizás, 
de índole paleocristiana, donde esta peculiaridad no fue ajena.” 
Este comentario induce a pensar que realmente en los albores del siglo XII 
persisten en esta parte de la península, un modelo paleocristiano perpetuado. 
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Esta programación icónica no solo busca asemejarse en lo formal al principio 
creativo del comitente o responsable del diseño del sarcófago, sino que a la vez 
quiere plasmar las corrientes plásticas más arcaizantes vinculadas a Roma. 
 
Ilustración 168: Detalle de la procesión del viático del sarcófago de doña Sancha. (Ca. 1110). Fotografía: 
Ana Mafé García. Abril 2017. Cortesía del Convento de Monjas Benedictinas de Jaca. 
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Podríamos decir que lo mismo ocurre en el capitel de San Sixto de la catedral de 
Jaca en donde se expone parte de la leyenda que hemos ido narrando desde el 
principio de nuestra tesis.  
 
Ilustración 169: Capitel de San Sixto. (Ca. s. XII). Momento en que san Lorenzo entrega el cáliz con su 
mano izquierda, mientras que con la derecha bendice a un personaje, acompañado por otro, para que 
lleven el sagrado vaso hasta su tierra natal. Fotografía: Ana Mafé García. Noviembre 2015. Cortesía de la 
Diócesis de Jaca, Huesca, España. 
Dentro del método de investigación iconológico, este relieve en piedra historiado 
supone un documento que avala la tradición oral que filia el vaso superior del 
Santo Cáliz de la catedral de Valencia a la figura del papa san Sixto II a finales 
del siglo XII. 
En la ciudad de Jaca a partir del año 1077 por mandato real de Sancho Ramírez 
(ca. 1043 – 1094) –quien ostentó la corona del Reino de Aragón entre los años 
1063 y 1094425–, la catedral comenzó a levantarse. Parece ser que había un 
templo anterior en el mismo lugar en donde debía de edificarse esta catedral 
                                            
 
425 Conocido también como Sancho I de Aragón y como Sancho V de Pamplona pues también 
fue rey navarro entre los años 1076 y 1094, como más adelante citaremos. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
451 
 
según Martínez y Herrero (1866:95) de época visigoda que, por motivo de 
espacio, debía ser ampliado para la celebración de concilios (1060)426. 
El edificio se culminó en 1139 cuando gobernaba Alfonso I el Batallador (ca. 1073 
– 1134). 
 
Ilustración 170: Catedral de San Pedro de Jaca. Ubicación de donde se encuentra actualmente el capitel 
de san Sixto. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Noviembre 2015. Cortesía de la Diócesis de Jaca, 
Huesca, España. 
El labrado en piedra del capitel historiado obedece al conocimiento que en el 
siglo XI se tiene de la tradición oral cristiana que filia la figura de san Lorenzo a 
la copa de bendición de Jesús.  
Su tan elaborada programación icónica responde a una intención de dejar 
constancia de un hecho histórico y religioso de primera magnitud en el centro de 
poder eclesiástico más importante de la frontera cristiana de occidente: por 
mandato de san Lorenzo, la copa de bendición de Jesús utilizada por los 
primeros papas de Roma está a salvo en el Reino de Aragón.  
                                            
 
426 El papa san Gregorio VII aprobó y sancionó las decisiones del concilio de Jaca (1060) en 
donde se designó que el obispado de Huesca, llamado entonces de Aragón, se instalara en la 
ciudad de Jaca. 
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2.2. Presencia de la mujer en la liturgia de la Iglesia en el siglo 
X 
En este apartado de forma sintetizada vamos a comentar las funciones de la 
mujer en la liturgia dentro de la Iglesia católica del Medievo a través de la lectura 
de los códices canónigos cristianos.  
Pero antes de explicar la presencia de la mujer en la liturgia vamos a recurrir a 
estudios especializados que muestran cómo se proyectaba a la mujer en calidad 
de individuo social. 
Todos los estudios consultados están de acuerdo en que el marco social 
medieval se categorizaba de acuerdo con el género del sujeto: si eras hombre 
poseías unos derechos que, si eras mujer, no. No había más que añadir, 
independientemente del escalafón social al que se perteneciera. Siempre había 
una mujer sometida a la voluntad de un padre, un hermano, un marido, un hijo o 
un familiar masculino (abuelo, tío, cuñado, etc.). La sociedad en este aspecto de 
pertenencia era totalmente patriarcal. 
La religión cristiana se nutre en sus inicios de la tradición judía, romana y griega 
para configurar el paradigma social de la mujer. Esto significa que una vez se ha 
escogido el patrón de cometidos que debe de cumplir una mujer cristiana, a partir 
del siglo IV y para justificar su sometimiento al patriarcado, se cristianiza a Platón 
(ca. 427 – 347 a. C.) y a Aristóteles (ca. 384 – 322 a. C.) quienes ofrecen las 
principales ideas filosóficas helenas sobre la mujer a la misógina incipiente 
Iglesia427.  
Con esto queremos decir que el estado íntimo y social de la mujer cristiana 
medieval no proviene de Jesús, proviene de la filosofía griega, de la codificación 
de las leyes romanas y la ideación de “Cristo” que hace la Iglesia a través de la 
exégesis bíblica. 
                                            
 
427 Es la propia Iglesia quien a conveniencia acaba por anular el mensaje que Jesús dedica a las 
mujeres en los evangelios. 
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El orden jerárquico del “hombre sobre la mujer” cristaliza en el erudito teólogo 
santo Tomás de Aquino (ca. 1224 – 1274) quien manifiesta en su obra 
escolástica –Summa Theologiӕ, escrita entre 1265 y 1274–, estas ideas 
principales acerca de lo que son las mujeres:  
- La mujer fue creada para procrear428. 
- La mujer es algo imperfecto respecto del hombre429.  
- La mujer ha de estar sometida al hombre en la esfera de relaciones 
públicas y privadas porque es menos capaz430. 
- La mujer debe cumplir la voluntad del hombre porque fue creado en primer 
lugar431. 
- La mujer debe servir al hombre y no al contrario432.  
Santo Tomás de Aquino finaliza su texto parafraseando a Aristóteles diciendo en 
la cuestión 99 Sobre la condición de la prole. El cuerpo en el artículo 2 En el 
primer estado: ¿hubo o no hubo mujeres? (C. 99 a. 2): 
“La mujer es varón frustrado (como indicando que su aparición se debe a un 
defecto de la naturaleza) porque no está dentro del proyecto de la naturaleza 
particular, pero sí de la universal, como dijimos anteriormente (C.92 a.1).”433  
                                            
 
428 C.92 a.1. “Fue necesaria la creación de la mujer, como dice la Escritura, para ayudar al varón 
no en alguna obra cualquiera, como sostuvieron algunos, ya que para otras obras podían 
prestarle mejor ayuda otros hombres, sino para ayudarle a la generación.” Santo Tomás de 
Aquino (2001:823). 
429 C.92 a.1. “Considerada en la relación con la naturaleza particular, la mujer es algo imperfecto 
y ocasional. Porque la potencia activa que reside en el semen del varón tiende a producir algo 
semejante a sí mismo en el género masculino. Que nazca mujer se debe a la debilidad de la 
potencia activa, o bien a la mala disposición de la materia […]. Santo Tomás de Aquino 
(2001:823). 
430 C.92 a.1. “Este es el sometimiento con el que la mujer, por naturaleza, fue puesta bajo el 
marido; porque la misma naturaleza dio al hombre más discernimiento.” Santo Tomás de Aquino 
(2001:824). 
431 C.92 a.2.  “[…] el varón es la cabeza de la mujer”. Santo Tomás de Aquino (2001:824). 
432 C.93 a.4.  “Tanto en el hombre como en la mujer se encuentra la imagen de Dios en lo 
esencial, esto es, en cuanto a la naturaleza intelectual. Por eso en Gén 1, 27, después de decir 
del hombre que Dios lo creó a su imagen, añade: Los creó macho y hembra. Y dice en plural 
Los, según Agustín, para evitar el que se entienda que ambos sexos se daban en un solo 
individuo. Sin embargo, en cuanto a algo secundario se encuentra la imagen de Dios en el 
hombre y no en la mujer. El hombre es principio y fin de la mujer, como Dios es principio y fin de 
toda criatura. Por eso el Apóstol, después de haber dicho que el varón es imagen y gloria de 
Dios, muestra por qué lo dijo, añadiendo (v.8–9): Pues no procede el varón de la mujer, sino la 
mujer del varón, y no fue creado el varón para la mujer, sino la mujer para el varón”. Santo Tomás 
de Aquino (2001:831). 
433 Santo Tomás de Aquino (2001:862–863). 
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En este marco social de opresión en la figura femenina la propia Iglesia sexualiza 
el concepto abstracto del pecado. Así figura en el artículo “El pecado y los 
pecados de las mujeres” de Segura Graiño (2008:209) donde se explica que en 
“la Iglesia cristiana medieval había actos de las mujeres que eran considerados 
como pecados; mientras que los mismos actos cometidos por los hombres no 
tenían esta calificación”. 
En el corpus homilético medieval la proyección de la mujer conjugaba dos 
aspectos fundamentales: la fecundidad, procedente del Antiguo Testamento y 
avalada por la corriente escolástica y la castidad o virginidad, originaria de la 
exégesis mariana.  
De acuerdo con el pensamiento de la época la mujer debía proyectarse solo 
entre estas dos virtudes. Como explica en su estudio “La mujer en el sermón 
medieval (a través de textos españoles)” Cátedra García (1986:40): 
“Fecundidad y virginidad mancomunadas constituyen la paradoja de toda la 
mariología, […] el mismo dúo sintetiza también el medio y el fin del matrimonio 
cristiano, sancionado nada menos que como sacramento”. 
Esta realidad queda en contraste con lo que conocemos de la asamblea primitiva 
gracias a las imágenes de las catacumbas de Roma. En todas las criptӕ figuran 
el mismo número tanto de hombres como de mujeres orando. Si se comparan 
las representaciones podíamos hablar de una paridad de género y atribuciones.  
Sin embargo, cuando la Iglesia de Roma comienza a institucionalizarse como la 
valedora de Cristo en el Imperio anula la esencia de las enseñanzas de Jesús 
con respecto a la dignificación de lo femenino, como se ha apuntado.  
 A medida que se desarrolla la Edad Media la mujer queda aislada de la esfera 
social, tanto que, en el reparto del espacio dentro de las basílicas, se las emplaza 
en el piso de arriba en los laterales o matroneo, dejando el ábside para obispos 
y presbíteros, la nave para los hombres y catecúmenos. Todo ello con la finalidad 
de relegarla a un espacio donde no sea vista. 
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Hemos recurrido al Código de Derecho Canónigo de 1917, fundado en los 
antiguos textos canónigos434, para poder constatar cómo perfila la propia Iglesia 
a las mujeres. Fue promulgado por el papa Benedicto XV y ha permanecido 
vigente hasta el año 1983. 
Según este texto normativo, las mujeres dentro de la organización de la 
comunidad tenían una posición circunstancial y secundaria, tanto en la propia 
Iglesia como en la sociedad civil.  
Con carácter general podemos decir que el código recoge dos prohibiciones con 
raíces judías:  
- Durante su período menstrual, la mujer no podía comulgar.  
- Una vez habían sido madres, tras dar a luz, debían ser de nuevo 
purificadas para poder entrar en los templos.  
El listado de proscripciones y mandatos se pueden resumir en lo siguiente435: 
                                            
 
434 Nos referimos a los textos pontificales siguientes: El Decreto de Graciano (1140–1142), Las 
Decretales o Liber extra de Gregorio IX (1234), El Liber Sextus (1298), La Clementinae (1314), 
Las Extravagantes de Juan XXII (1319 – 1325) y Las Extravagantes communes (1500). 
435 Del texto Codex Iuris Canonici de Gasparri (1971) hemos traducido del latín al español 
aquellos cánones que se refieren directa o indirectamente al papel de la mujer dentro de la 
iglesia. “Las mujeres conservan el domicilio de su marido: Canon 93, § 1. Una mujer que no 
está legalmente separada de su marido mantiene el domicilio de su esposo, a cuya autoridad 
está sujeta. Solo los hombres pueden tener el poder del orden y la jurisdicción eclesiástica: 
Canon 118. Únicamente [varones] clérigos pueden tener el poder de orden o jurisdicción 
eclesiástica, u obtener beneficios y pensiones eclesiásticas. Las mujeres no pueden ser 
miembros plenos de las organizaciones: Canon 709, § 2. [Con respecto a confraternidades o 
uniones pías fundadas para promover las obras de devoción o de beneficencia], las mujeres no 
pueden participar como miembros de pleno derecho, a excepción de la obtención de indulgencias 
y gracias garantizadas a los miembros masculinos. Las mujeres son las últimas en la lista de 
personas que pueden dar un bautismo (se entiende de urgencia): Canon 742 § 1. En 
necesidad urgente, cualquiera puede bautizar”. Canon 742 § 2. “Pero si hay un sacerdote, se 
preferirá a un diácono, un diácono a un subdiácono, un clérigo a un laico y un hombre a una 
mujer, a menos que sea apropiado para bautizar a una mujer, por razones de decencia, o por 
qué está más familiarizado con la forma y la forma de bautizar. Las mujeres no pueden 
distribuir la sagrada comunión: Canon 845, § 1. El ministro ordinario de la sagrada comunión 
es solo el sacerdote. Canon 845, § 2. El ministro extraordinario de la sagrada comunión es el 
diácono, con el permiso del obispo local o el párroco, y no se puede conceder por motivos graves, 
que puedan legítimamente supone en caso de emergencia. Solo los hombres pueden recibir 
Órdenes Sagradas: Canon 968, § 1. Solo un hombre bautizado recibe válidamente la sagrada 
ordenación; lícitamente, sin embargo, ha de tener las cualidades necesarias a la norma de los 
sagrados cánones, el Ordinario del propio juicio, que es libre, y no se han hecho por lograr una 
irregularidad o por algún otro impedimento. Los hombres y las mujeres deben permanecer 
separados en la iglesia: Canon 1262 § 1. Es preferible, según una antigua costumbre de la 
Iglesia, que las mujeres estén separadas de los hombres en la iglesia. Las mujeres deben usar 
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† Prohibido distribuir la santa comunión. 
† Interdicción de enseñar e instruir el Evangelio dentro del templo. 
† Negativa para entrar al templo sin tener la cabeza cubierta. 
† Únicamente podía acceder a la sacristía para limpiarla. 
† Oposición a que realizaran desde el púlpito la lectura de la Sagrada 
Escritura. 
† Tampoco se les permitía ser miembro de pleno derecho en fraternidades 
y cofradías. 
† No podían cantar en el coro de la Iglesia. 
Hay varios cánones que ponen de manifiesto ciertas exclusiones referidas a la 
mujer estrictamente y que son muy importantes para comprender parte de 
nuestra hipótesis. Figuran en el Codex Iuris Canonici (Benedicti Papae XV) de 
Gasparri (1971:191;303): 
“Can. 813. §1. Sacerdos Missam ne celebret sine ministro qui eidem inserviat 
et respondeat.  §2. Minister Missae inserviens ne sit mulier, nisi, deficiente 
viro, iusta de causa, eaque lege ut mulier ex longinquo respondeat nec ullo 
pacto ad altare accedat. 
Can. 1306. §1. Curandum ne calix cum patena et ante lotionem purificatoria, 
pallae et corporalia, quae adhibita fuere in sacrificio Missae, tangantur, nisi a 
clericis vel ab iis qui eorum custodiam habent.  §2. Purificatoria, pallae et 
corporalia, in Missae sacrificio adhibita, ne tradantur lavanda laicis etiam 
religiosis, nisi prius abluta fuerint a clerico in maioribus ordinibus 
constituto; aqua autem primae lotionis mittatur in sacrarium vel, si hoc desit, 
in ignem.”    
Estos cánones se centran en dos puntos fundamentales predicados desde el 
Decretum Gratiani del año 1140: 
† Ni niñas ni mujeres pueden servir al altar o acercarse. 
                                            
 
un velo sobre sus cabezas y vestirse modestamente: Canon 1262 § 2. Los hombres deben 
participar de los ritos sagrados, tanto en la iglesia como fuera, con la cabeza descubierta, a no 
ser por motivos personales o por especiales circunstancias locales que se oponen a esto. Las 
mujeres, por otro lado, deben usar un velo sobre sus cabezas y vestirse modestamente, 
especialmente cuando se acercan a la mesa del Señor. Las mujeres no pueden enseñar 
dentro de la iglesia: Canon 1342 § 2. Está prohibido a todos los laicos predicar en la iglesia, 
aunque pertenezcan a congregaciones religiosas.” [Porque en el punto § 1 del mismo canon 
expresa directamente que la capacidad de predicar está hecha solo para los sacerdotes o 
diáconos y las mujeres no pueden ordenarse].  
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† Los objetos sagrados deben ser purificados (agua y fuego) por clérigos436 
no pueden ser manipulados por laicos, (por tanto, la mujer es de nuevo 
excluida). 
De donde resulta que a las mujeres entre los siglos VIII y XIV se les prohibiera 
estrictamente tocar objetos sagrados tales como el cáliz, la patena o el mantel 
del altar.  
Ahora bien, el encontrar una iconografía medieval que reflejara esta situación: 
una mujer portando un cáliz o una patena, implicaría que esa imagen en cuestión 
no correspondería al ecosistema de ideas contemporáneo a los usos y 
costumbres del Medievo. Sería en su concepción anacrónica a su tiempo. 
Llegados a este punto tendríamos que reflexionar si esa imagen en cuestión: una 
mujer que porta un cáliz (elemento del todo prohibido para ella por su condición 
de género) proviene de una tradición anclada en el pasado y del todo justificable 
por su origen sagrado. 
De acuerdo con Panofsky y Saxl (2015) podemos parafrasear la descripción que 
figura en la contraportada de su estudio Mitología Clásica en el Arte Medieval: 
 “La caída del Imperio romano no supuso el fin de su rica mitología heredada 
de Grecia, a pesar de que así lo creyeron importantes pensadores de época 
renacentista como Ghiberti, Alberti o Vasari. La Edad Media, como ellos 
mismos la designaron, no se encargó de oscurecer su influjo ni se olvidó de los 
antiguos dioses paganos”.  
La realidad, como lo demuestran ambos doctores, fue mucho más compleja. 
                                            
 
436 Según Ropero (2001:556) este papel lo realizaba el subdiaconado. “Entre las sagradas 
órdenes del sacramento católico del Orden (cf. Mayores, Órdenes y Menores, Órdenes), 
figuraba, hasta el año 1972 en que fue abolida, la del subdiaconado. Sus funciones consistían, 
durante las misas de terno, en cantar la epístola, presentar el pan y el vino al preste (el principal 
oficiante) y limpiar después la patena y el cáliz. Antes de recibir la ordenación de subdiácono, los 
candidatos debían emitir el voto de castidad perfecta.” 
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Esto significa que al igual que se heredaron tradiciones paganas, también 
pudieron transmitirse ritos de la primigenia asamblea cristiana de Roma437 en lo 
relativo al uso de la copa de bendición de Jesús en el recuerdo de su memorial. 
De hecho, nos atrevemos a insinuar que de encontrar en algún templo medieval 
de la Corona de Aragón la imagen figurativa de una mujer portando un cáliz cerca 
de una mesa pascual, esta representación femenina no podría ser otra que la de 
la Virgen.  
En el concilio de Éfeso –celebrado entre el 22 de junio y el 16 de julio del año 
431–, se reconoció de forma solemne este título de Virgen para la madre de 
Jesús, María. Sin embargo, hasta mil cuatrocientos años después, no pudo 
promulgarse el dogma de la Inmaculada Concepción, siendo la misma liberada 
del pecado original.  Este hecho se produjo en 1854 y fue anunciado por el papa 
Pío IX. 
Insistimos, por tanto, en que las imágenes de mujeres que llevan vasos sagrados 
en sus manos y se sitúan en lugares litúrgicos destinados a celebrar la eucaristía, 
son imágenes que están fuera de su contexto social medieval. Son imágenes 
impensables para una concepción misógina de la Iglesia en la liturgia sagrada 
medieval a no ser que provengan de una tradición anterior que justifique la 
anacronía del espíritu de la época: la tradición de la diaconisa en Roma. 
  
                                            
 
437 Don Jaime Sancho Andreu, en la XXVIII Semana Cultural Dedicada al Camino del Santo Grial 
del Centro Aragonés de Valencia. El lunes 16 de abril de 2018, dio una conferencia acerca de la 
Historia y la Leyenda del Santo Cáliz. En la misma explicó que existía la extrapolación de un rito 
romano –el de ofrecer la primera barba adolescente del varón a los dioses paganos– al rito 
litúrgico mozárabe. Entre los romanos se decía que el primer pelo de la barba nacía exactamente 
bajo el cartílago nasal en la mitad del labio superior. Era tan importante entre los jóvenes que a 
ese primer vello se le llamaba Probarbium.  Este pelo rasurado con pinzas era guardado en 
cajitas de oro o de plata que conservaban los romanos durante toda su vida en sus casas. 
Cuando se cortaba para ofrendarlo recibía el nombre de Lanugo. Dicen que Nerón optó por 
ofrecer el producto de su primer afeitado al altar de Júpiter Capitolino, como también lo hicieron 
Augusto y Calígula. Mientras que Claudio lo ofreció al altar de la diosa Venus. En el rito 
mozárabe, la extrapolación de este ritual pagano consistía en una ceremonia en la cual el 
adolescente ofrecía su primer vello rasurado –que era recogido y envuelto con la cera del cirio 
del templo– para ser ofrecido como exvoto a Dios en una celebración litúrgica. 
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2.3. Iconografía del grial en tierras aragonesas: mujeres que 
portan cálices en el pirineo hispano 
En el año 2005 se publicó un libro llamado The Virgin and the Grail: Origins of a 
Legend por el profesor Joseph Goering del Department of History and Center of 
Medieval Studies of the University of Toronto, en Estados Unidos.  
El Dr. Goering dedica la Parte II de su investigación a las vírgenes que aparecen 
en los Pirineos con cálices en sus manos, él los llama griales.  
En su primera parte comenta la importancia de la literatura del grial en la figura 
de Chrétien de Troyes, Wolfram von Eschenbach y Robert de Boron438. 
En su obra enumera una serie de iglesias en las que figura pintada la imagen de 
la Virgen con un grial. El propio autor comenta que su fuente de estudio fue el 
MNAC439. Por lo que presuponemos que su obra es la primera que lanza esta 
idea de vírgenes con cálices en formato libro.  
Transcribimos las iglesias tal cual el autor Goering (2005) las enumeró en su 
investigación y en las que figura una mujer identificada como “la Virgen con un 
cáliz llameante o reluciente entre sus manos”: 
 St. Clement de Taüll. 
 St. Peter (S. Pere) of Burgal.  
 Santa Eulàlia of Estaon. 
 Santa María of Ginestarre.  
 Santa Eugenia of Argolell. 
 Santa Coloma in Andorra 
 St. Romanus (San Romà) of Les Bons in Encamp, Andorra.  
 St. Christopher (San Cristòfol) of Anyós, in La Maçana, Andorra. 
 Lles (Martinet) in Cerdanya. Frontal del Martinet.  
                                            
 
438 Más adelante –en esta segunda parte del primer capítulo–, nos ocuparemos de estos tres 
escritores medievales. Aportando nuevos datos y lecturas que hasta la fecha nadie ha propuesto. 
No queremos presentar ideas copiadas de otros estudiosos sin aportar nada nuevo a los estudios 
del Santo Cáliz y su iconografía medieval. 
439 En el Prefacio este autor comenta su fuente documental iconográfica para comenzar su 
estudio: “I had been browsing through Otto Demus and Max Hirmer's magnificent book of 
Romanesque wall paintings, and in the chapter labeled «Spain» I had found two pictures, one 
described as «the Virgin holding a fiery Grail (early twelfth century)» and the years, I think, largely 
because of their strange beauty.” 
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Consideramos imprescindible comenzar este apartado citando este libro porque 
son muchos los investigadores que desde diferentes ámbitos se han nutrido de 
su contenido, sin referenciarlo expresamente.  
Durante el 1r Congreso Internacional sobre el Santo Cáliz: Valencia, la ciudad 
del Santo Grial realizado del 7 al 9 de noviembre de 2008; el profesor de Historia 
del Arte de la Universidad Católica de San Vicente Mártir de Valencia, don Vicent 
Francesc Zuriaga Senent, presentó la comunicación La iconografía medieval del 
Grial en los Pirineos440. 
Enfatizó en un primer momento la falta de estudios que ha detectado sobre el 
tipo iconográfico441 de la virgen eucarística442 como referente a sus estudios en 
el Medievo en relación con la Virgen que porta un cáliz en estas representaciones 
en tierras pertenecientes a la antigua Corona de Aragón. 
Nosotras consideramos –tras haber realizado un análisis diacrónico de dicho tipo 
iconográfico– que vincular las vírgenes pintadas con cálices del Pirineo aragonés 
del siglo XII con el tipo iconográfico de la virgen eucarística del Renacimiento, es 
un error anacrónico. 
El Dr. Zuriaga comentó en su ponencia las investigaciones que lleva haciendo 
desde hace años sobre la iconografía de la Virgen y dijo: 
                                            
 
440 Zuriaga Senent (2008). Se trata de una serie de CD que recogen en formato DVD todo el 
congreso, en el CD 3 está íntegra su ponencia. Vamos a citar entre comillas cada vez que 
transcribamos sus aportaciones directas, mientras que entre paréntesis figurarán nuestras 
apreciaciones. 
441 El tipo iconográfico es el modo concreto en cómo se ha llegado a configurar en imagen visual 
en un tema o un asunto. Panofsky entendió por tipo una fusión en el cual el sentido fenoménico 
(lo que se ve en una descripción de motivos) se convierte en vehículo de un tema o un significado. 
Ver (nota 1) en García Mahíques (2009:39). A nuestro entender el tipo iconográfico surge cuando 
se identifica el motivo (mujer con copa) y la expresión de la imagen (es decir, qué hace el 
personaje con el elemento copa, cómo la muestra, en qué contexto, etc.). Una vez analizados 
estos dos puntos, ya se le puede dotar de un significado histórico o alegórico (explicar quién es, 
a quién representa: es una diaconisa o es un virgen). 
442 Sandro Botticelli (1445 – 1510) pintó (ca. 1470 – 1472) una obra en donde figuraba una mujer 
con un niño en brazos y un tercer individuo que portaba racimos de uva (motivo).  Por su forma 
(expresión), el personaje central es interpretado como la Virgen y el resto de las figuras son el 
Niño Jesús y un ángel. Esta obra es conocida como Virgen de la eucaristía. Y representa un tipo 
iconográfico reconocible. Pero la obra es tres siglos posterior y nada tiene que ver con estas 
vírgenes que portan cálices de la Corona de Aragón. 
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“– Evidentemente, vírgenes portadoras de cálices, yo no he encontrado en las 
descripciones de los tipos iconográficos”. 
Subrayó que todas las imágenes que ha encontrado “se circunscriben al ámbito 
del Pirineo, por tanto, es una cosa para tener en cuenta”. 
Incidió en que el tipo iconográfico que presenta la imagen de Sant Climent de 
Taüll, participa de unos atributos y no de una figuración naturalista porque 
representa un concepto. “La figuración cristiana tiene un doble origen, […] este 
doble origen participa pues de un concepto de representación anicónico 
procedente del judaísmo. Los judíos no utilizan la imagen, ni nombran a Dios. De 
hecho, fue una de las causas de la condena de Jesús: el ser blasfemo. Mientras 
que los gentiles a quienes iba dirigida la palabra de Dios, el Evangelio, […] 
hacían uso de las imágenes de manera naturalista”. 
Este punto es fundamental para comprender que, según nuestra investigación, 
se está representando un concepto procedente de la tradición hebrea: la mujer 
que porta el cáliz de bendición a la mesa de Pésaj. 
En este punto de su disertación el Dr. Zuriaga citó a Panofsky443 quien en sus 
estudios iconográficos se preguntó cómo se había concretado la imagen 
didáctica, la imagen catequética del arte cristiano en los orígenes, llegando a la 
conclusión de que la forma en que se dibuja en la Edad Media parte de una 
fusión que presenta “la representación de la imagen, pero también junto con ella 
hay una síntesis444 de la representación”. Es decir, existe un sentido de la obra 
en el contexto histórico del Románico (aunque ese contexto no lo sepamos ver 
o reconocer en la actualidad desde la mirada patriarcal). 
A lo largo de su exposición el Dr. Zuriaga subraya tres elementos que se repiten 
en las obras pictóricas que él ha estudiado:  
                                            
 
443 A nuestro entender, es el referente más importante de la Escuela Warburg. Esta cuestión fue 
comentada en el apartado correspondiente a las representaciones de las mujeres diaconisas en 
las catacumbas de Roma. 
444 La palabra síntesis tiene el significado de historia o alegoría, anteriormente explicado. 
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 El llamear del cáliz. 
 Cómo es portado con sumo cuidado sin ser tocado.  
 Cómo se identifica al personaje femenino con una inscripción (como 
siempre se hacía en el Románico). 
Comenta diferentes tipos iconográficos de vírgenes eucarísticas (que portan la 
eucaristía) que se popularizan en el Barroco445 y en Iberoamérica, pero que nada 
tienen que ver con este origen medieval. “El modelo iconográfico es distinto y 
además presenta una característica, y es que […] en el único ámbito geográfico 
que se encuentran (virgen con cálices) es en el Pirineo”.  
Buscando antecedentes en pintura del tipo iconográfico (virgen portadora del 
cáliz) se remite al texto del Beato de Liébana (701 – ca. 798) quien escribió hacia 
el año 786 los Comentarios al Apocalipsis de San Juan basado en los textos de 
dos padres africanos: Primario y Ticonio y otros de Apringio de Beja (siglos V y 
VI). En esa obra hay un capítulo en donde figura la Virgen portando el cáliz de la 
salvación que se enfrenta a la Gran Babilonia (que porta el cáliz de la iniquidad). 
Presenta como ejemplo gráfico de esta escena narrada el Codex del Beato de 
Gerona finalizado entre los años 975 y 1078. En donde figura la Virgen que porta 
el cáliz de salvación con su brazo alzado a lomos de un animal cuadrúpedo 
fantástico (cola de serpiente, patas de león, etc.). 
El Dr. Zuriaga citó específicamente los cuatro frescos románicos de las iglesias 
y el frontal de la iglesia de Martinet que ya citó el Dr. Goering en 2005, y que está 
actualmente en el Worcester Art Museum en Massachussets, sin aportar más 
datos nuevos. 
                                            
 
445 En época barroca se reinterpretan plásticamente las letanías la Virgen como: vaso espiritual, 
vaso de honor, vaso insigne de devoción. En la Mainz Library (Biblioteca de Maguncia, Alemania) 
tienen la letanía más antigua dedicada a la Virgen, está datada en el siglo XII. Letania de domina 
nostra Dei genitrice virgine Maria. Oratio valde bona, cottidie pro quacumque tribulatione 
recitanda est. Herbermann (1910:288). 
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En su discurso, tras comentar estas imágenes, cita el tipo iconográfico de la 
representación de la eucaristía446 que filia de nuevo con el texto del Beato de 
Liébana y lo identifica con el capitel de San Juan de la Peña donde se representa 
la última cena447. 
Para finalizar concluye con la siguiente reflexión: “Son demasiadas las 
coincidencias que nos están presentando un mismo tipo iconográfico con un 
mismo objeto de culto”. 
Hemos estado investigando en las tierras pirenaicas, –al margen del trabajo que 
hicieron el Dr. Zuriaga y el Dr. Goering, anteriormente citado–, constatando sus 
mismas conclusiones, pero ampliando conocimiento donde estos investigadores 
no han llegado: la posible fuente inspiradora de tales motivos.  
Aportamos al listado de los templos donde figura un cáliz o grial dos nuevas 
iglesias más que hasta la fecha no han sido investigadas. 
 
Ilustración 171: Vírgenes portando un grial en los ábsides de las iglesias de Burgal, Ginestarre, Sant 
Climent de Taüll, y Sant Romà de Les Bons. (Ca. s. XII).  Montaje: Ana Mafé García. Diciembre 2015. 
Imágenes cedidas por el Museo Nacional de Arte de Cataluña.  
                                            
 
446 Expresión que proviene del griego εὐχαριστία, pronunciado como /eucharistía/ y que significa 
acción de gracias. Nótese que la práctica totalidad del vocabulario de las primeras comunidades 
cristianas es de origen hebreo o griego y no romano. 
447 Nos ocuparemos en el próximo subapartado de este, aportando nuevos detalles. 
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Consideramos que estamos frente a una iconografía que habla por sí sola. Hay 
diferentes lenguajes plásticos, diferentes manos que abordan el mismo motivo448 
tan singularmente repetido al sur de los Pirineos: una mujer portando un cáliz. 
Sin embargo, no todos los cálices que llevan las mujeres en estos frescos son 
iguales. Hay una diferencia entre el que muestra la Virgen y el que exhiben las 
otras santas mujeres representadas. 
 
Ilustración 172: Ábside de la antigua iglesia de Santa Eulalia de Estaon. (Ca. s. XI–XII). Montaje: Ana 
Mafé García. Diciembre 2015. Imagen cedida por el Museo Nacional de Arte de Cataluña. 
En la imagen lateral del ábside de la antigua iglesia de Santa Eulalia de Estaon, 
figuran dos mujeres que portan un cáliz: Santa Ana y Santa Lucía.  
La forma de este vaso sagrado que ambas santas portan en su mano, nada 
tienen que ver con los cálices iluminados e irradiados que muestran todas las 
                                            
 
448 Recordemos en este punto la investigación realizada de las primeras diaconisas en los frescos 
de la ciudad de Roma. 
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vírgenes analizadas. Son recipientes diferentes: mismo diseño reconocible (son 
cálices), pero distinta interpretación (reliquia grial vs. copas). 
La fisionomía de los vasos sagrados de estas dos santas es muy parecida al 
estilo en que se representan los cálices que portan las mujeres a lomos de las 
bestias que figuran en la obra Commentarium in Apocalypsin (ca. 786) escrita 
por el Beato de Liébana y que presentamos a continuación: 
 
Ilustración 173: Detalle de los cálices de Santa Ana y Santa Lucía en el ábside de la antigua iglesia de 
Santa Eulalia de Estaon. (Ca. s. XI – XII). Frente a las representaciones de la mujer sobre la bestia (Ap 
17, 1– 4) del Beato de Fernando I y Sancha, p. 143 y p. 222. (1047). León, España. Montaje: Ana Mafé 
García. Diciembre 2015. Imágenes cedidas por el Museo Nacional de Arte de Cataluña y la Biblioteca 
Nacional de España. 
Pero, amén de estas dos figuras femeninas con cálices, la imagen que centra 
nuestra atención se sitúa en el lado opuesto, donde figuran Santa Eulalia junto a 
la Virgen que lleva en su mano de nuevo una copa especial: de su parte superior 
salen unos rayos dirigidos hacia arriba.  




Ilustración 174: Detalle de la Virgen del ábside de la antigua iglesia de Santa Eulalia de Estaon. (Ca. s. 
XI–XII). Imagen cedida por el Museo Nacional de Arte de Cataluña. 
Estilísticamente hemos observado que esta obra mantiene influencias del 
Maestro Pedret (ca. s. XI – XII) quien también realizó otras iglesias de la actual 
comarca leridana de Pallars Sobirà, antiguo Reino de Aragón.  
Por ello, hemos indagado en esta geografía de la Corona de Aragón buscando 
otras iglesias que presentaran en el ábside a la Virgen que porta un grial.  
Hemos hallado una imagen que proviene de la iglesia de Sant Quirze de Pedret 
(Cercs, Berguedà) y quisiéramos añadirla al listado citado por el Dr. Goering en 
2005. 




Ilustración 175: Virgen del ábside norte de la iglesia de Pedret. (Ca. s. XI–XII). Imagen cedida por el 
Museo Nacional de Arte de Cataluña. Detalle ampliado: Ana Mafé García. 
Los dos autores que se han dedicado al estudio de las vírgenes con un grial han 
comentado que continuamente se repite este motivo: una mujer que porta una 
copa de la cual salen rayos hacia arriba al tiempo que cubre su mano con un 
manto para no tocar el vaso sagrado. Sin embargo, como ya se ha comentado, 
ninguno de los dos ha dado argumentos ni antecedentes de esa iconografía tan 
singular y anacrónica. 
Se limitan a una lectura de motivos, pero no avanzan en el método iconológico. 
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Por ello, vamos a ir analizando las evidencias que encontramos respecto a 
reconocer posibles antecedentes de usos o costumbres medievales con el 
pasado de la reliquia que estamos estudiando, el calice lapideum449. 
Respecto al gesto que hacen todos los pintores de cubrirle la mano a la mujer, 
creemos que pudiera estar relacionado con una costumbre comentada por 
Herder (1951:1091) en su obra El Sacrificio de la Misa. Tratado Histórico 
Litúrgico. En donde cuenta que en la Edad Media en la región de las Galias450, 
las mujeres no podían recibir el cuerpo del Señor con la mano desnuda, sino que 
tenían que cubrírsela con un pañuelo blanco según “la disposición en el sínodo 
de Auxerre (578 o 585)451”. 
Esta fecha puede indicar un punto de partida en la construcción de la imagen. 
Es decir, si anteriormente se hubiera representado a una mujer con un vaso 
sagrado que simbolizara el grial, la copa de bendición de Jesús, no debiera de 
aparecer cubriendo su mano. Tal cual están representadas las diaconisas de 
Roma que portan y exhiben la copa de bendición. 
Pero lo más interesante de estas representaciones femeninas, amén de que 
calcan el motivo de las diaconisas de Roma, es que todas mantienen su lugar en 
la primera fila de personajes inmediatamente inferior a la mandorla en donde 
figura Jesús en majestad. Cuando por lo general, esas filas están dedicadas a 
los varones de la Iglesia: apóstoles, santos, padres de la Iglesia o arcángeles. 
De hecho, todas están en el ábside a los pies de Jesús y, por lo general, al lado 
del apóstol san Pedro (representado por unas llaves) o de san Juan (quien porta 
un libro). 
                                            
 
449 Nombre usado en el monasterio de San Juan de la Peña para denominar al Santo Cáliz. 
450 Nombre romano que designaba entre otros a la actual Francia. Esta región incluía la frontera 
con los condados franceses del Reino de Aragón. 
451 El autor prosigue dando datos: “Can. 36 (MANSI, IX, 915). No hay que confundir este pañuelo 
con el dominicale que además estaba prescrito para ellas. Era una especie de velo (cf. Funk, Der 
Kommunionritus, 296s).” 




Ilustración 176: Por este orden ábsides de las iglesias de Burgal, Ginestarre, Sant Climent de Taüll, y Sant 
Romà de Les Bons. (Ca. s. XII). Montaje: Ana Mafé García. Diciembre 2015. Imágenes cedidas por el 
Museo Nacional de Arte de Cataluña. 
Se evidencia que el programa iconográfico en todos estos casos es intencionado. 
No obedece al capricho de un mentor en particular. Creemos que en estos 
lugares tan señalados en realidad se está representando un rito, una forma de 
proceder con un vaso sagrado ligado a la primitiva asamblea de Roma. 
Si nos fijamos en cómo sujetan la copa y en quién representa esa mujer, 
entramos en un segundo nivel de lectura de la imagen y de aproximación al 
significado: es la Virgen que porta un cáliz de forma muy cuidadosa sin tocarlo, 
pero exhibiéndolo. 
Este gesto es muy parecido al que realizan las diaconisas de Roma cuando 
muestran lo que sería la copa de bendición utilizada por los primeros papas. 




Ilustración 177: Imágenes superiores muestran a dos diaconisas sujetando una copa marrón con apenas 
dos dedos, (ca. s. III – IV). Imágenes inferiores dos representaciones de la Virgen que porta un cáliz 
tapando su mano izquierda con el manto para no tocar la copa. Montaje: Ana Mafé García. Imágenes 
cedidas por la PCAS y del MNAC.  
El tercer nivel de lectura implica conocer el medio intelectual en que se diseña 
este programa iconográfico y buscar antecedentes: hemos constatado las 
numerosas prohibiciones que tenía la mujer en la liturgia de la Iglesia católica en 
el Medievo, por tanto, su antecesor icónico inmediato son las diaconisas de 
Roma. 
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Tenemos una forma de representar el vaso sagrado de Jesús, la copa de 
bendición, con un ritual de servicio encabezado por una mujer. En Roma se 
perpetúa la costumbre judía de que es la mujer quien sirve la copa de Pésaj 
mediante la representación de las diaconisas en las catacumbas de Roma. 
Como la copa de bendición se traslada al sur de los Pirineos, esta forma de 
referirse al vaso sagrado de Jesús se codifica a través de la imagen de una mujer 
que porta su copa de bendición. 
Pero, en la convulsa misoginia medieval, no existen damas dignas de portar el 
cáliz al altar de celebración. Luego únicamente la Virgen puede ser reflejada en 
ese ritual de origen judío. 
Este motivo (mujer que porta un cáliz), no es el único elemento icónico repetido 
en las iglesias de los Pirineos que manan de las primeras asambleas primitivas 
de Roma.  
Citamos un ejemplo que refuerza la tesis de que en el Reino de Aragón se repiten 
y reinterpretan imágenes simbólicas presentes en la Roma del siglo III en: 
 La iglesia de Santa María de Taüll, (Valle del Bohí, Lérida). Maestro de 
Santa María de Taüll. (Ca. 1123). Ubicación histórica: Reino de Aragón. 
Antiguo obispado de Barbastro–Roda. 
Al lado del ábside central, en el frontón del ábside meridional, figura uno de los 
motivos más antiguos que encontramos en las catacumbas de Roma. Los 
describimos en sus lecturas iconográficas:  
 Dos pavos reales (símbolo de la inmortalidad del alma). 
 Los dos están bebiendo de un cáliz (símbolo de la felicidad que tendrá en 
alma en el paraíso celestial donde gozará Dios, “podrá extinguir su 
sed452”). 
                                            
 
452 Significado según Baruffa (2000:9). 




Ilustración 178: Pavos reales bebiendo de un cáliz de Santa María de Taüll. Maestro de Santa María de 
Taüll. (Ca. 1123). Imagen cedida por el Museo Nacional de Arte de Cataluña. 
Esta representación es un calco de la siguiente imagen –que no fue descubierta 
hasta el siglo XVI por el arqueólogo Antonio Bosio (1575 – 1629)– en Roma. 
 
Ilustración 179: Dos pavos reales bebiendo de un cáliz. (Ca. s. III). Catacumbas de San Valentino 
Frammento, Roma. Italia. Imagen cedida por la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra. 
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Estos motivos constatan la idea del Dr. Panofsky sobre los vínculos que 
mantiene el Medievo con el pasado clásico. De hecho, ningún estudioso de la 
iconología ha sabido ver hasta la fecha, las fuentes de donde se nutre el 
programa iconográfico de las vírgenes con cálices porque para entender este 
fenómeno hay que conocer qué elementos rituales existían en aquella época en 
los Pirineos relacionados con la reliquia del calice lapideum. 
Luego la mirada de género es necesaria para abordar con naturalidad el estudio 
de las fuentes que inspiraron el ritual de las vírgenes con cáliz. Y decimos ritual 
porque la forma en que se plasman en los frescos indica intención y acción. 
Ahora vamos a fijarnos en los detalles del segundo nivel de lectura iconográfica 
para poder observar que, en el conjunto de las nueve iglesias investigadas, 
ninguno de los nueve cálices que portan las vírgenes son iguales. No hay un 
acuerdo entre los artistas y mentores respecto la representación del vaso 
sagrado.  
Esto significa que mientras quedan codificadas en todas las imágenes detalles 
como: 
 Representación frontal de la imagen femenina. 
 Texto alusivo a su nombre que permita reconocerla. 
 Nimbo alrededor de su cabeza. 
 Toga que le cubre la cabeza y su vestido. 
 Mano izquierda cubierta que porta el sagrado vaso. 
 Mano derecha que lo bendice. 
El cáliz representado siempre es diferente salvo por el detalle de los rayos y que 
lo lleva una mujer. 
En la obra El Sacrificio de la Misa. Tratado Histórico Litúrgico escrita por el 
teólogo Herder (1951:179–180) respecto a las personas que pueden tocar los 
vasos sagrados en la Edad Media explica que: 
“La relevancia hacia el Santísimo Sacramento llevó al extremo de no permitir 
en ningún caso que manos no consagradas tocasen las especies de pan, aun 
cuando por esto tuviese que quedar sin viático un moribundo. En el siglo XIV 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
474 
 
se considera como un favor especialísimo el que los Papas permitiesen en 
algunos casos a los príncipes tocar el cáliz con la mano en los días de 
comunión. El corporal se trataba entonces con una veneración muchas veces 
supersticiosa.” 
Este texto explica las condiciones en que se podía acceder al cáliz de 
celebración en esta época en la que los frescos fueron pintados. No deja lugar a 
duda sobre el acceso del género femenino al cáliz era impensable. 
Proponemos el texto de don Alexandro Zuazo presbítero y maestro de 
ceremonias de catedral de Zamora publicado en 1753. En la obra Ceremonial 
segun las reglas del missal romano: ilustrado con doctrinas de los authores mas 
classicos ...453 explica que el celebrante siempre debe de coger el cáliz con la 
mano izquierda y bendecir con la derecha.  
Todas las mujeres que salen representadas en cada una de estas nueve iglesias 
repiten ese gesto: están bendiciendo. 
Por tanto, tenemos en una misma pintura dos elementos fundamentales que 
coexisten de forma anacrónica según el espíritu de la época: 
- El primer elemento es el gesto que realizan estas mujeres. Ese acto de 
bendecir está codificado en la liturgia medieval, tiene una gestualidad 
codificada: mano derecha bendice en alto con la palma abierta. Es un 
elemento contemporáneo y aceptado socialmente en la pintura del siglo 
XII. 
- El segundo elemento es el motivo iconográfico que define por igual a 
todas las representaciones de los territorios de la antigua Corona de 
Aragón: mujer que porta un cáliz. Ese motivo no proviene de la época 
medieval, es anterior. Nosotras lo fijamos en los hipogeos de Roma en 
donde se representan a las diaconisas que llevan cálices en su mano. 
Recordemos el contexto histórico de la pintura del siglo II, si ni siquiera un 
rey puede tocar el cáliz de consagración, es impensable que una mujer lo 
porte, no es aceptado ni admitido litúrgicamente por la Iglesia. 
                                            
 
453 Zuazo (1753:115). 
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Prueba de esto que estamos exponiendo es que no hay en todo el orbe cristiano 
un solo ejemplo en el siglo XII en donde figure en un ábside una mujer con un 
cáliz como bien se refiere el Dr. Zuriaga. 
Avanzando en nuestro razonamiento diremos que, si el tipo iconográfico lo 
hemos reconocido e identificado, la figuración de la copa en cambio es un 
misterio.  
Su forma de ser representada no se repite en ningún caso y muda continuamente 
de fisionomía. Todo ello en una zona geográfica muy concreta. Eso sí, siempre 
se muestra con un mismo motivo: los rayos luminosos.  
En este punto creemos que tiene una conexión directa con el texto utilizado en 
Roma en desde el siglo II, denominado el Canon Romano que servía en las 
celebraciones de la misa para la consagración. La copa de bendición era 
nombrada como hunc præclarum Calicem: 
 
Ilustración 180: Texto del Canon Romano en donde se dice expresamente que el cáliz se toma con la 
mano izquierda, tal y como lo hacía la mujer judía con la copa de Pésaj. (Galindo, 1739, p. 188). Cortesía 
de la Biblioteca de Cataluña. 
La forma más evidente de distinguir en una representación el calice lapideum del 
Medievo a través de la representación del canon que lo cita como hunc 
præclarum Calicem consideramos que podía ser mediante esos rayos que lo 
identifican como lo que significa: este notable cáliz. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
476 
 
La geografía de las pinturas 
Hemos trabajado el listado de las ocho iglesias que ofreció el Dr. Goering en el 
2005 –de las cuales cinco repitió el Dr. Zuriaga en el 2008–, ampliándolo con la 
iglesia de Sant Quirze de Pedret como se ha mostrado.  
Con la intención de constatar las ubicaciones de los templos, hemos realizado 
un trazado a pie empleando para ello la tecnología actual de los 
geolocalizadores.  
 
Ilustración 181: Ubicación geográfica actual de los municipios donde se encuentran las iglesias con el 
motivo de una mujer portando una copa. Montaje: Ana Mafé García. Tecnología Google Maps. Diciembre 
2015. 
Como resultado podemos ver un sendero de accesos conectados entre sí desde 
los antiguos Condados de Bigorra454 y de Cominges455, vinculados por completo 
a la Corona de Aragón desde el siglo XII, al territorio de las diócesis aragonesas. 
                                            
 
454 Según Ubieto Arteta (1987:219) y Sesma Muñoz (2000:37) en el año 1170, el conde de Bigorra 
Céntulo III († 1178) se declaró vasallo del rey Alfonso II de Aragón (1157 – 1196). Este le 
concedió a él y a su mujer doña Matella, el título de conde de Pallars Subirá y conde de Ribagorza 
en 1175, recibiendo además la tenencia del Valle de Arán; a condición de que les fuesen fieles 
vasallos. 
455 Bernardo I de Cominges, señor de Samatán y de Muret (1105 – 1145) combatió junto a Alfonso 
I el Batallador (ca. 1073 – 1134) en la conquista de Zaragoza en 1118. En la obra La dinámica 
política de Rábade Obradó, Ramírez Vaquero y Utrilla Utrilla (2005:331) se cita: “En la primavera 
de 1118 un concilio celebrado en Toulouse aprobaba una nueva cruzada frente a los 
musulmanes peninsulares, idea que fue bien acogida por los nobles francos, siendo tan generosa 
la presencia de tropas ultrapirenaicas que un cronista árabe, al–Makkari, escribió que «los 
soldados se congregaron como enjambres de langostas u hormigas», y según al–Bayan la 
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El trayecto de acceso francés al Reino de Aragón pasaría por los lugares en 
donde se encuentran estas imágenes que cumplen con la iconografía señalada. 
Los templos tendrían este orden (entre paréntesis figura el nombre de su 
geografía actual): 
 Iglesia de Sant Romà de Les Bons, (Andorra). Ábside. Maestro de Santa 
Coloma de Andorra. (Ca. 1164). Ubicación histórica: Reino de Aragón. 
Antiguo obispado de Urgell. 
 Iglesia de Sant Cristòfol d’Anyós, La Massana, (Andorra). Ábside.  (Ca. 
s. XI–XII). Ubicación histórica: Reino de Aragón. Antiguo obispado de 
Urgell. 
 Iglesia de Santa Coloma, Andorra la Vella, (Andorra). Ábside.  (Ca. s. 
XI–XII). Ubicación histórica: Reino de Aragón. Antiguo obispado de Urgell. 
 Iglesia parroquial de Santa Eugènia de Argolell, (Les Valls de Valira, Alt 
Urgell, Lérida). Ábside. (Ca. s. XI–XII). Ubicación histórica: Reino de 
Aragón. Antiguo obispado de Urgell. 
 Iglesia de Santa María de Ginestarre, Esterri de Cardós, (Pallars Sobirà, 
Lérida). Ábside. Anónimo. (Ca. s. XII, 2.ª mitad). Ubicación histórica: 
Reino de Aragón. Antiguo obispado de Urgell. 
 Iglesia de Santa Eulalia de Estaón, (Pallars Sobirà, Lérida). Ábside. 
Maestro de Pedret.  (Ca. s. XI–XII). Ubicación histórica: Reino de Aragón. 
Antiguo obispado de Barbastro–Roda. 
 Iglesia de Sant Pere del Burgal en Escaló, (Pallars Sobirà, Lérida). 
Ábside. Maestro de Pedret. (Ca. 1080 – 1090). Ubicación histórica: Reino 
de Aragón. Antiguo obispado de Barbastro–Roda. 
                                            
 
mayoría de ellos eran «jinetes y arqueros». Realmente la presencia de nobles y soldados francos 
fue excepcional, ya que en Zaragoza se encontraron, entre otros caballeros, los hermanos 
Gastón IV de Béam y Céntulo II de Bigorra, Bernardo I conde de Comminges, Bernardo Atón 
vizconde de Carcasona, Auger IV de Miramont, Arnaldo I de Lavedán, Pedro II de Gabarret, 
Gassión de Soule, Español de La–bourd, Guy de Lons, obispo de Lesear, y normandos como 
Rotrou del Perche, Gautier de Gerville o Roberto Burdel, y con ellos millares de combatientes 
anónimos.” Probablemente todos ellos pasaron antes por San Juan de la Peña para orar frente 
al Santo Grial custodiado en el monasterio tal cual era costumbre en la época. 
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 Iglesia de Sant Pere de Sorpe, (Alto Aneu, Lérida). Ábside. Maestro de 
Pedret. (Ca. s. XI–XII) Ubicación histórica: Reino de Aragón. Antiguo 
obispado de Barbastro–Roda. 
 Iglesia de Sant Climent de Taüll en Taüll, (Valle del Bohí, Lérida). 
Ábside.  Maestro de Taüll. (Ca. 1123). Ubicación histórica: Reino de 
Aragón. Antiguo obispado de Barbastro–Roda.  
En la obra Historia de Aragón del notable Dr. Ubieto Arteta (1923 – 1990), quien 
fuera catedrático de la Universitat de València, encontramos la filiación de todas 
estas iglesias a un mismo dominio real y territorial que nada tienen que ver con 
las atribuciones geográficas del presente siglo XXI.  
Presentamos su texto en donde podemos comprobarlo: 
“Los testimonios del dominio de Alfonso I de Aragón sobre el valle de Arán son 
abundantes, procedentes en su mayoría de su colección diplomática, pero 
también los hay de origen particular.  
Un documento particular datado en junio de 1108, por el que Toda, hija del 
señor Sancho Aznar y de doña Endregoto, dio al monasterio de San Victorián 
la tercer(a) parte de Muro Mayor, en la fecha precisa que reinaba Alfonso I 
de Aragón en «Aragón, Pamplona, Sobrarbe y en Ribagorza y en Pallas y 
en Arán».” (Ubieto Arteta, 1987, p. 217) 
Para entrar hasta el monasterio pinatense de San Juan de la Peña había en el 
Medievo caminos y senderos que ahora no coinciden con el trazado de las 
actuales vías de paso automovilísticas.  
 
Ilustración 182: Sendero actual de acceso a San Juan de la Peña a través de los Pirineos francos. Vemos 
que los municipios donde se encuentran las iglesias con el motivo de una mujer portando una copa, son el 
acceso natural desde el otro lado de la cordillera pirenaica. Montaje: Ana Mafé García. Tecnología Google 
Maps. Diciembre 2015. 
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Sin embargo, la unión de estas iglesias encaja con lo que serían las principales 
vías de acceso al monasterio pinatense desde el llamado Pas de la Casa, paso 
natural entre la actual Francia y Andorra. 
Por tanto, siguiendo el trazado de estas iglesias se define una ruta de acceso 
natural al Reino de Aragón desde la frontera con los reinos cristianos de Francia. 
El mismo une a la misma altura fronteriza estas iglesias con el Real Panteón 
monasterio de San Juan de la Peña.  
Por todo ello, en el presente doctorado planteamos como hipótesis que la copa 
de bendición custodiada en el Real Monasterio de San Juan de la Peña fuera el 
modelo de grial a representar en estas iglesias que jalonaban la entrada a San 
Juan de la Peña desde Montsegur, en Francia.  
Este cáliz sería representado en cada lugar siguiendo una misma regla: de él 
deben de salir rayos porque es el hunc præclarum Calicem. 
 
Ilustración 183: Sendero actual de acceso a San Juan de la Peña a través de los Pirineos francos desde 
Montsegur. Montaje: Ana Mafé García. Tecnología Google Maps. Diciembre 2015. 
Como se ha explicado, nuestra hipótesis principal relaciona dos tipos 
iconográficos (diaconisas y vírgenes que portan cálices) en espacios y tiempos 
diferentes, pero ambos unidos al rito de la copa de bendición de Jesús. 
Según todos los especialistas y manuales consultados, únicamente en la ciudad 
de Roma podemos hallar el antecedente inmediato anterior a estas pinturas del 
románico del siglo XII en la Corona de Aragón.  
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La imagen femenina de la Iglesia en el Medievo 
Conviene subrayar que cuando hemos hallado otras imágenes femeninas 
portando cálices estas corresponden a la representación figurada de la Iglesia y 
pertenecen a dataciones posteriores ubicadas a partir del siglo XVII. Hablamos 
pues de una tendencia surgida sobre todo en la modernidad, tras el 
Renacimiento y no el Medievo. 
Por tanto, este tipo de imagen que a continuación presentamos queda 
descartada como posible inspiración de estos frescos situados en las cercanías 
de San Juan de la Peña, en las antiguas tierras pertenecientes al Reino de 
Aragón.  
 
Ilustración 184: Representación de la Santa Madre Iglesia (1727). Contraportada de la obra escrita por D. 
Pedro Bote, intitulada Tesoro de la doctrina Christiana; en el qual en forma de platicas espirituales se 
explica lo que el christiano debe saber, y entender para saber bien orar, obrar, y creer. Dividido en tres 
partes. Primera parte. (Bote, 1727). Cortesía de la Biblioteca de la Universidad Complutense de Madrid. 
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Hemos profundizado en nuestra investigación sobre las imágenes femeninas 
que figuran la Iglesia en el Medievo. Y, con la finalidad de desvincular 
icónicamente los dos tipos de representaciones femeninas: la Iglesia y la Virgen 
portadora de un grial, hemos encontrado un ejemplo de cómo se diseñaba la 
imagen antropomorfa de la Iglesia en el siglo XII, en un templo situado al sur de 
los Pirineos. 
 
Ilustración 185: Representación antropomorfa de la Iglesia. En su mano porta una palma, símbolo del 
martirio, con la otra mano bendice. Ábside sur de la Iglesia de San Quirico de Pedret. (Ca. 1100). Imagen 
cedida por el Museo Nacional de Arte de Cataluña. 
Vemos que en su mano derecha porta una palma (símbolo del martirio) y la 
izquierda bendice. No podemos, por tanto, interpretar la Virgen que porta el grial 
como la representación de la Iglesia cristiana medieval. Son dos formas icónicas 
totalmente diferentes. 
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Un ejemplo internacional del motivo Virgen con el cáliz en el siglo XVI en 
Rusia 
En la búsqueda de vírgenes que portan cálices en ámbitos internacionales 
hemos dado con un icono ruso de procedencia incierta hacia el siglo XVI. 
Una de sus reproducciones más famosas se encuentra actualmente en Serpujov 
en la Óblast de Moscú en Rusia.  Nos referimos al Icono de la Virgen Eucarística 
o Madre del Cáliz Inagotable de Dios. 
 
Ilustración 186: Virgen con el Cáliz Inagotable. Imagen cortesía de Mapaӕв Baпepий, temples.ru 
Según cuenta la tradición, el icono de la Virgen del Cáliz Inagotable fue hallado 
en 1878 en la antigua Rusia. Todo comenzó cuando un humilde campesino que 
padecía de alcoholismo soñó hasta en tres ocasiones cómo un venerable 
anciano le indicaba que encargara misa en honor al icono del Cáliz Inagotable 
del monasterio de la Madre de Dios en Serpujov, para así sanar su cuerpo del 
alcohol. 
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El campesino tras proponérselo con voluntad fue camino al monasterio ayudado 
por muletas y en ocasiones a gatas porque sus piernas apenas le respondían. 
Llegó al monasterio, pero ningún monje parecía saber nada de esa advocación 
mariana de la Virgen del Cáliz Inagotable. 
Buscando en la catedral, en un pasillo de acceso a la sacristía encontraron un 
icono donde aparecía escrito en carácter cirílico: “Cáliz Inagotable siglo XVI”.  
Parece ser que la misa encargada hizo que el campesino pudiera volver a su 
hogar con la salud de las piernas restablecidas y habiendo dejado la 
dependencia del alcohol. 
Corrió entonces la voz del milagro sucedido sobre su persona por toda la región 
moscovita. Y el monasterio de Serpujov se llenó de peregrinos con problemas 
de alcoholismo en busca de una sanación milagrosa.  
En 1929, el gobierno soviético de la comarca requisó el icono. Nunca más 
apareció y se cree que fue destruido. 
Creemos por tanto que esta imagen moscovita, por cronología y datación de la 
tradición, no puede ser ni raíz ni continuación icónica de la representación de la 
Virgen con el cáliz de los Pirineos. 
Tal y como se ha comentado, no hemos encontrado en la geografía cristiana 
europea alusión alguna al motivo iconográfico de una Virgen portando un cáliz, 
al modo de las estudiadas en las diócesis del Reino de Aragón de los siglos XI y 
XII. Son, por tanto, un caso único en la iconografía mundial. 
Esta particularidad, unida a la circunscripción de un espacio común en la vía de 
acceso transpirenaica al Reino de Aragón –encargado de guardar y defender del 
mundo islámico, la frontera occidental de los reinos cristianos del antiguo Imperio 
carolingio–, demuestra un hecho, una voluntad de narrar un relato muy conocido 
en esas latitudes: el memorial de Pésaj de Jesús a través de la copa de bendición 
que se custodiaba en el lugar más sagrado del reino, el Real Panteón Monasterio 
de San Juan de la Peña. En donde la mujer es quien porta la copa de bendición 
a la mesa de celebración. 
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2.4. Panteón Real San Juan de la Peña: primeras 
imágenes de la reliquia 
Si el Real Monasterio de San Juan de la Peña custodió el Santo Cáliz durante 
más de quinientos años y fue Panteón Real durante cuatrocientos años según 
Briz Martínez (1620:197), nosotras pensamos que lo lógico es hallar algún 
vestigio de su iconografía entre sus muros. 
Sin embargo, es muy difícil tratar de encontrar documentos escritos porque el 
monasterio se incendió en tres ocasiones. El primero fue en el 1375456 y quemó 
todo el archivo con documentación procedente de época de los Godos457. 
El trabajo de investigación Sobarbe y Aragón. Estudios históricos sobre la 
fundación y progreso de estos reinos hasta que se agregó a los mismos el 
Condado de Barcelona de Martínez y Herrero (1866:84) señala:  
“Si el voraz incendio ocurrido en los primeros tiempos de la fundación del 
Monasterio de San Juan de la Peña no hubiera reducido a cenizas su 
importante archivo y hecho desaparecer entre las llamas de su debastador 
fuego las Escrituras y documentos originales que de aquella época y de otras 
mas antiguas en él se custodiaban, entre ellos hubiéranse conservado las actas 
de la fundación de la monarquía y de la elección de sus monarcas.” 
El siguiente incendio ocurrió el día 17 de noviembre de 1494, una vez ya se había 
entregado el Santo Cáliz al rey Martín I el Humano en fecha de 1399. Según 
cuenta también Briz Martínez (1620:211) –en la Historia de la fundación, y 
antigúedades de San Iuan de la Peña, y de los Reyes de Sobrarve, Aragón y 
Navarra–, “el fuego fue devastador”.  
A estos hay que sumarle el del año 1675 que defenestró por completo los últimos 
restos documentales que pudiera quedar en el archivo. 
De hecho, algunos escritos de la época fueron salvados gracias a las copias que 
de unos monasterios y otros se hacían entre las diócesis. Tal es el caso de la 
denominada Canónica de San Pedro de Tabernas, que según Martínez y Herrero 
(1866:202–203) “se conservó copiada en el folio 123 del libro gótico del archivo 
                                            
 
456 García Lloret (2009:11). 
457 Briz Martínez (1620:19–20). 
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del monasterio de San Juan de la Peña, y cuya autenticidad asegura en sus 
anales el ilustrado D. José Pellicer”. Lo interesante de este documento es que 
cuenta que el obispo de Zaragoza Benzio tras la invasión sarracena “se retiró 
con sus discípulos, y clérigos, y también con las preciosas y sagradas reliquias 
de su santa Iglesia, (entre las cuales se contaba la del brazo de San Pedro 
apóstol) a las escabrosas montañas de Ribagorza”. Fue recibido por el conde 
Armentario y trasladado con sus reliquias y discípulos al monasterio e iglesia de 
San Pedro de Tabernas que ya existía en tiempos de los Godos.  
En el artículo de investigación “La Iglesia en Aragón en el siglo XIII” de Ferrer i 
Mallol y Muñoz Garrido (2013) los primeros obispados en tierras cristianas están 
documentados en los Pirineos desde el año 888 y carecen de sede fija hasta que 
en el siglo X se establece la sede episcopal en Roda de Isábena. 
 
Ilustración 187: Distancia entre donde se refugió el obispo de Zaragoza en el siglo VIII y las iglesias en 
donde figuran las vírgenes con cálices. Montaje: Ana Mafé García. Diciembre 2015. Tecnología Google 
Maps.  
Este testimonio permite conocer dos hechos muy importantes. El primero es que 
se demuestra la cercanía que hubo entre el refugio del obispo de Zaragoza (en 
este caso) y la geografía en donde se hallan las “vírgenes con cálices”.  
Situación que también se cumple con el obispo que tuvo que huir de la diócesis 
de Huesca a Santa María de Sasabe en Borau (s. VIII). 




Ilustración 188: El primer lugar donde se refugia el obispo de Huesca con sus reliquias es en Santa María 
de Sasabe, en Borau. Apenas tres jornadas de distancia de la zona donde se encuentra el paso 
transpirenaico jalonado de iglesias con iconografía del Grial. Montaje: Ana Mafé García. Diciembre 2015. 
Tecnología Google Maps.  
La segunda cuestión podría indicar la cantidad de reliquias y de documentos que 
durante la invasión sarracena debieron de perderse en las diócesis cristianas de 
Zaragoza y Huesca. Amén de las destrucciones accidentales que hubo en San 
Juan de la Peña a causa de los incendios.  
Pretender en estas condiciones hallar el documento que san Lorenzo escribió en 
el siglo III, en donde explica el proceder del envío de la copa de bendición 
utilizada por los papas a su tierra natal, es inútil. 
 
Ilustración 189: San Juan de la Peña, monasterio viejo. Fotografía: Ana Mafé García. Cortesía de la 
Diócesis de Jaca, Huesca, España.  
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Por ello vamos a enmarcar la historia del monasterio dentro de los 
acontecimientos más sobresalientes de la época que nos interesa (desde su 
creación hasta el siglo XIV), con la finalidad de entender su importancia como 
lugar de celebración de concilios, punto de peregrinación y de culto a las 
reliquias. En ese marco histórico, vamos a buscar los documentos que en calidad 
de historiadoras del arte van a avalar nuestra tesis. 
El relato de la intervención del apóstol Santiago en la evangelización de las 
tierras hispanas es posterior a la invasión sarracena de la península ibérica 
(batalla de Guadalete, año 711). Según la obra Historia de España Antigua y 
Media de Suarez Fernandez (1976:477) en unas “adiciones al martirologio de 
Floro de Lyon, de mediados del siglo IX, se recoge la noticia de que los restos 
mortales de Santiago habían sido trasladados a España y enterrados allí”. 
Hoy sabemos que en la creación del culto al santo intervinieron en mayor medida 
los eclesiásticos franceses y romanos que los propios peninsulares. Prueba de 
este ímpetu por cristianizar los territorios reconquistados son los monasterios y 
las iglesias románicas que fueron jalonando el camino de forma lenta y 
constante, procedentes de las ordenes monásticas de las tierras francas. 
En los manuales consultados, parece ser que el peregrino ilustre más antiguo 
que recorrió el mismo fue Godescalc, obispo de Puy–en–Velay entre los años 
927 y 962. Hacia el año 950 visitó la ciudad de Compostela, según figura en la 
obra L’évêque Godescalc et la tradition compostellane de Bourbon (1965). Este 
dato es interesante porque indica una fecha en el que el camino ya se encuentra 
consolidado y trazado sin peligro. Por lo que sí es posible llegar a Santiago desde 
los reinos cristianos transpirenaicos en el siglo X, más sencillo es llegar hasta 
San Juan de la Peña. 
La vertebración del Camino de Santiago significa para el monasterio pinatense 
situarse en el mapa de las peregrinaciones internacionales de occidente. No en 
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vano acumula hasta siete cuerpos de santos entre sus reliquias (entre ellos san 
Indalecio, uno de los setenta y dos458  discípulos del apóstol Santiago).  
Como comenta Briz Martínez (1620:210) el monasterio poseía, además:  
“[…] dos pedacitos del madero de la Santa Cruz, leche pura de los pechos de 
la Virgen en dos vasitos, el vestido que vestía esta Señora, tres piedras: la una 
del Santo Sepulcro, y las otras dos del mismo o del santo Pesebre, toda la 
canilla con el nudo de la rodilla del Apóstol San Pablo, una costilla del Apóstol 
San Bartolomé, un hueso del espinazo de San Mateo Apóstol y Evangelista, el 
cuello de Santa Águeda, de San Nicolás obispo un diente, de San Albino obispo 
y mártir, y de San Teodoro mártir dos huesos, de San Nazario, de Santa Eulalia 
Emeritense, de San Victorian y de San Gaudiofo huesos de cada uno. También 
existía una gran cantidad de reliquias (diferentes huesos) identificadas con sus 
escritos y títulos de ellas, pero que por esta ocasión (y debido al incendio de 
1494) no se tienen noticias de cada una de las reliquias tan milagrosas, aunque 
sí de que fueron de notables santos y algunas de Apóstoles.” 
En el Capítulo V: De la fundacion de San Juan de la Peña de la obra Historia de 
la Corona de Aragón: (la más antigua de que se tiene noticia) conocida 
generalmente con el nombre de Crónica de San Juan de la Peña: Part 
aragonesa, escrita en aragonés por Ximénez de Embún y Val (1867)459 cita la 
fundación del monasterio en el año 757.  
Transcribimos el texto tal y como figura escrito en origen: 
“En aqueste tiempo vn sancto hombre clamado Iohan, heremita, habitaua en 
una espelunca de ius vna grant penya, en la qual el dito heremita fizo vna 
eglesia á honor de Dios et de Sant Iohan Baptista, et aqui siruiendo finió sus 
dias deuotament et santa. Et depues de la muert de aquesti, vinieron dos 
caualleros hermanos de Çaragoça, muy sanctos hombres, el vno de los quales 
hauía nombre Voc, et el otro Felicio, et aqui sanctament et con firma fe cathólica 
siruiendo á Dios, estuuieron luengo tiempo entro que Dios los clamó al Regno 
celestial. Segunt que mas largament es contenido en lur vida. Et muertos 
aquestos sanctos hombres, vinieron otros dos hombres de buena vida de los 
quales, el vno era clamado Benedicto, et lo otro Marthelo, los quales siguieron 
las peadas de los otros sanctos hombres qui auían seruido á Dios en aquesti 
lugar. Et por la habitacion de aquestos sanctos hombres todos los xpistianos 
auían grant deuocion en aquesta spelunca; et la ora regnaua en Nauarra el rey 
                                            
 
458 Según la Cábala los Nombres Sagrados de Dios son 72 y figuran en (Ex 14,19–30). 
459 Esta obra recoge la versión aragonesa del texto latino realizado en el año 1359 por Tomás de 
Canellas. La primera lápida sepulcral conservada según del Arco (1919:70) corresponde a 
Sancho, Obispo de Jaca, fechado en “el año del Señor 938”. 
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García Ximenez et la regna Enega su muller; et en Aragon senoryaua el comte 
Aznar. Et el rey Abderramen en la ciudad de Huesca; año de nuestro Senyor 
DCCLVII.” Ximénez de Embún y Val (1867:21–22). 
San Juan de la Peña fue fundado sobre una leyenda poco tiempo después de la 
invasión sarracena. Consta en la historia como un lugar estratégico dentro de la 
frontera occidental de los reinos cristianos entre los siglos VII y XIV como un 
lugar de refugio para seiscientos cristianos ante la invasión de los Agarenos460, 
según se desprende de la Crónica de Valencia escrita por el historiador, cronista 
y notario castellonense del siglo XVI Rafael Martí de Viciana461. 
Hemos consultado el artículo de Carmen Orcastegui462, “Crónica de San Juan 
de la Peña. (Versión aragonesa)” fundamentada en tres manuscritos que 
abarcan los siglos XIV y XVI. 
Es muy interesante constatar que ya existían reliquias en el monasterio en 
tiempos de García I Iñiguez (810 – ca. 881)463 según Orcástegui Gros (1985:438–
439): 
“5 Et en tiempo de aquesti, la christiandad huvo prendido grant 
 reformamiento et gran crecimiento en la tierra por los vencimientos 
 innumerables que obtuvieron los ditos Ennego Ariesta et 
 su fillo García Enneguez contra los moros. Et las horas, los 
 christianos qui en la desus dita cueva heran cullidos por el miedo 
10  e terribledat de los moros, yxieronse d’aquí e fueronse a poblar en 
 los lugares que avían desanparados y en antes por la razón desus 
 ditas. E las oras fue multiplicada la devotión en la dita cueva por 
 los christianos, porque el compte d’Aragón Fortún Ximeniz, qui 
 grant devotión avía en la dita cueva, e un dia, bien aconpaynado 
15  de sus vasallos, romeage faziendo, metiose en camino por visitar el 
 dito santo logar; et el abat, saviendo la venida de su sennor, como 
 mellor e mas onrradament pudo, con todos sus clerigos proçessión 
 faziendo, ixiol a la carrera; et feyta el uno al otro reverencia e 
 honor que se conviene, con grant goyo e alegría entraronse en el 
20  dito lugar; e, mostrando al dito compte por el dito abat las reliquias 
 et el monesterio, el dito abat con sus clerigos le suplicó que por 
                                            
 
460 Mahometanos descendientes de Agar. 
461 Rafael Martí de Viciana (1502 – 1582) invirtió 48 años de su vida para escribir la Crónica de 
la ínclita y coronada ciudad de Valencia y de su reyno se editó por primera vez en 1566. 
462 Edición crítica de 1985. 
463 El texto está íntegramente trascrito en aragonés como la versión del siglo XIV, con el número 
de los versos referenciados. 
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 honor de Dios e de la santidat del dito lugar e por piedat de lur 
 pobreza e por esgoart del su nuevo avenimiento, le plazies 
 enrriqueçer el dito monesterio de algunas honores do pudiesen fer 
25  paxer sus ganados et ellos aver vida temporal; 
 […]de la quoal cosa 
35  el dito rey García Yneguiz fue muy pagado e alegre, e ovo grant 
 deseo de yr a visitar la dita santa cueva.”  
Según se lee en estas crónicas464, en el siglo IX el monasterio era visitado por 
reyes, abades y nobles antes de partir para la batalla.  
“ Et un dia, con sus ricos ommes e cavalleros e con el bispe de                                  
 Aragón clamo Fortuyno, vino visitar el dito santo lugar e fue                          
 reçevido muy onrradament e maravellosa, e conffirmó la donatión                      
40 que el compt d’Aragón avía feyto, et dioles un buscage Averico do                       
 pudiesen fer paxer su ganado e mejor sostener lur vida. E por otra 
 part y offreció a honor de Dios e de los sanctos del dito lugar Dos      
 dineros de argent. Et oyda su missa devotament, pregó carament             
 los ditos abad et clerezía del dito monasterio que lures oraciones               
45  et buenas obras lo deviessen haver por recomendado, et quisiessen     
 Dios pregar et los sanctos quel dito monasterio avieron esleydo     
 sepultura, que le dassen poder de regir su poblo dreytament et le     
 dassen victoria todos tiempos contra los moros. Et recebida
 vendición por el dito abad, partiose de aquí et tornose en                                  
50  Pamplona.” 
Constatamos por estas crónicas que mucho antes de la consolidación del 
Camino de Santiago en el siglo XII, el monasterio de San Juan de la Peña ya era 
considerado como un lugar de peregrinación y de custodia de reliquias. 
De cómo pudo llegar aquí el sagrado vaso que ocupa nuestra tesis, suponemos 
fue gracias a la huida que tuvo que hacer el obispo de Osca debido a la invasión 
sarracena, hacia las tierras del norte pirenaico. 
Sin embargo, hay un segundo objeto en piedra que forma parte del Santo Cáliz. 
Nos referimos a su naveta inferior. Pieza que según Beltrán (1960:57) “es de 
calcedonia, de color brillante y muy diáfana a la luz. […] Pronto advertimos que 
                                            
 
464 Orcástegui Gros (1985:438–439). 
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se trataba de una copa en posición invertida, con la boca sirviendo de soporte, 
de forma alargada que corresponde a un «schypus» o una «naveta»”. 
Su aspecto es de forma elipsoidal, con medidas de 14,5 x 9,7 cm en su parte 
superior y con 4 x 3 cm en su base inferior. Posee un vaciado en el interior de 4 
cm de eje mayor, 3 cm de eje menor y una altura de 5 mm. 
 
Ilustración 190: Naveta o base del Santo Cáliz. Tratamiento digital de la imagen: Crisálida a partir de una 
fotografía cedida por AVAN.  
En el estudio arqueológico de Beltrán (1945:112) dentro del apartado de 
Conclusión expone que “el pie es un vaso egipcio o califal del siglo X u XI y fue 
añadido” con posterioridad a la primitiva copa de bendición porque se creía 
entonces que era una pieza excepcional. 
Quien pudo haber traído la pieza al monasterio creemos que fue el propio rey 
García I Iñiguez educado y amparado por el caballero Guevara465.  
García era el hijo del rey Íñigo Arista (ca. 770 – 881) el primer rey de la dinastía 
que gobernó en Pamplona hasta finales del siglo IX. Estaba emparentado con la 
familia Jimena y, según una de las ediciones de Viciana (1972:38–39) “estando 
en los campos que recaen entre los montes Pirineos y Sobrarbe (es decir, San 
Juan de la Peña), vio del cielo sereno una cruz blanca. Este católico rey vista la 
señal celeste recordándose de las palabras a favor de la Cruz, diciendo: Fugite 
                                            
 
465 La crónica cuenta una historia tomada como legendaria. Su madre doña Urraca, embarazada 
de meses, cercana ya la fecha del parto, quiso ir a visitar la Iglesia de San Juan de la Peña y la 
sepultura de los reyes de Aragón. En el camino fue asaltada y herida de muerta. El caballero 
Guevara llegó a tiempo para salvar de su vientre a su bebé, quien fue educado por Guevara, 
siendo desde entonces su apellido conocido como Ladrón de Guevara. 
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partes ad verʃe. Deliberó tomarlas por su divisa y armas invencibles”. Este rey 
ya traía en su escudo las aristas sobre fondo colorado “por denotar el grande 
ardimiento que tenía en pelear”.  
Fue el primer monarca en jurar los fueros ante la nobleza de Navarra y Aragón. 
En el Capítulo Primero establecido por los aragoneses y navarros en el Fuero 
General figura un detalle fundamental para comprender los capítulos posteriores 
que siguen en este doctorado y que hablan acerca del mito del grial en la 
literatura artúrica. 
En la versión reimpresa de Viciana (1881–1883:49) podemos leer transcrito al 
actual español: 
“E que rey ninguno no haya poder nunca de hacer corte sin consejo de sus 
ricos hombres naturales del reino.  
E ni con otro rey o reina, guerra o paz, ni tregua no haga, ni otro granado hecho, 
o embargamiento del rey no sin consejo de doce ricos hombres, o doce de los 
más anciano y sabios de la tierra.  
E que el rey haya sello para sus mandamientos, e moneda jurada en su vida e 
alférez e seña caudal.  
E que se levante el rey en la silla de Roma, o arzobispo o obispo. E que esté 
levantado la noche en su vigilia, e después comulgue, e al levantar suba sobre 
su escudo teniéndolo los ricos hombre cridando tres veces tos Real, Real, Real. 
Entonces derrame su moneda sobre las gentes hasta cien sueldos. 
E por entender que ningún otro terrenal no poder sobre él, cíñase el mismo su 
espada que es a manera de cruz. E non debe ser fecho otro caballero aquel 
día.  
E los doce ricos hombres, o sabios deben jurar al rey sobre la Cruz e Santos 
Evangelios, de cursarlo el cuerpo e la tierra e el pueblo, e ayudarle a mantener 
os fueros fielmente. E deben de besar la mano, […]” 
Este relato obliga a una revisión de las fuentes que pudieran haber inspirado el 
relato artúrico tal y como explicaremos más adelante. 
El rey Íñigo Arista fue herido por parálisis y en el año 842, su hijo García I Iñiguez, 
se convirtió en corregente del reino junto a su tío Fortún Íñiguez, convertido al 
islam y conocido por Musa ibn Musa o Musa ibn Musa ibn Fortun, llamado al 
Qasaw (el Grande) (800 – 862), de los Banu Qasi.  
Se casó con doña Urraca de quien no existe ningún dato documental para 
conocer su linaje, aunque teniendo en cuenta que tuvo un hijo llamado Fortún, 
nombre que llevaron varios miembros de la dinastía muladí, podría ser hija de 
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Fortún ibn Musa, nieta paterna de Musa ibn Musa y Assona Íñiguez y prima 
hermana de Muhammad ibn Lubb, el abuelo de la reina asturiana doña Urraca. 
La muerte de García ha estado sujeta a disputas académicas, como resultado 
de la escasez de registros de los últimos años de su reinado.  
Según la crónica consultada de Martín de Viciana fue sepultado en San Juan de 
la Peña junto a otros reyes. 
San Juan de la Peña figura como Panteón Real desde el siglo IX al menos así 
se desprende de las crónicas escritas en 1564. El motivo de establecer allí los 
reyes de Aragón su lugar de enterramiento se debió a la magnitud e importancia 
que tenía el monasterio en el siglo IX gracias a sus reliquias.  
Según la tradición medieval los reyes debían de descansar en el lugar más 
sagrado de su reino. Teniendo en cuenta los restos arqueológicos que 
demuestran la existencia de sepulturas reales con toda probabilidad el 
monasterio de San Juan de la Peña pudiera ya albergar el calice lapideum. 
En la tesis doctoral El sustrato de la Antigüedad “Clásica” en la Escultura 
Románica Hispana de Morais Moran (2010:314) se nos describe una de las 
primeras lápidas reales de San Juan de la Peña: 
“De un estilo y factura mucho más tosco, pero con igual vocación 
«antiquizante» se puede considerar la lápida de época románica de Pedro I de 
Aragón (1094–1104), en el Panteón de Nobles de San Juan de la Peña, 
fechada en torno al año 1104. En ella se conjugan, de la misma forma que en 
el ejemplo ovetense, decoración vegetal de tono antiguo e iconografía 
zoomorfa.” 
Esta investigación nos muestra la pervivencia de motivos clásicos en una 
decoración sepulcral medieval en un lugar muy concreto: San Juan de la Peña. 
Nuestra investigación también ha descubierto claras influencias iconográficas de 
la primitiva asamblea de Roma en San Juan de la Peña en varios de los capiteles 
del claustro “único por su disposición y aspecto”, según del Arco (1919:65). 




Ilustración 191: Capitel de la última cena señalado en el claustro del Real Monasterio de San Juan de la 
Peña. Maestro de Agüero. (Ca. s. XII). Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Abril 2017. 
Cortesía de la Diócesis de Jaca, Huesca, España. 
El texto del programa iconográfico del capitel señalado responde al pasaje 
evangélico de san Juan:  
(Jn 13, 21–26). “Después de decir esto, Jesús se estremeció y manifestó 
claramente: «Les aseguro que uno de ustedes me entregará: Los discípulos se 
miraban unos a otros, no sabiendo a quién se refería. Uno de ellos –el discípulo 
al que Jesús amaba– estaba reclinado muy cerca de Jesús. Simón Pedro le 
hizo una seña y le dijo: «Pregúntale a quién se refiere». Él se reclinó sobre 
Jesús y le preguntó: «Señor, ¿quién es?».  Jesús le respondió: «Es aquel al 
que daré el bocado que voy a mojar en el plato». Y mojando un bocado, se lo 
dio a Judas, hijo de Simón Iscariote.” 




Ilustración 192: Detalle de la última cena según el Evangelio de San Juan en el claustro del Real 
Monasterio de San Juan de la Peña. Maestro de Agüero. (Ca. s. XII). Fotografía y montaje: Ana Mafé 
García. Abril 2017. Cortesía de la Diócesis de Jaca, Huesca, España.  
 
Ilustración 193: Capitel historiado de la última cena junto con el pasaje del lavado de los pies antes de 
celebrar Pésaj del claustro del Real Monasterio de San Juan de la Peña. Maestro de Agüero. (Ca. s. XII). 
Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Abril 2017. Cortesía de la Diócesis de Jaca, Huesca, España. 
Lo más interesante de esta recreación del evangelio se intuye a través de los 
elementos figurativos que adornan la mesa pascual.  
Nos vamos a detener en el pez que se presenta en la mesa, el cual toma por la 
cola el personaje identificado por Judas Iscariote, así como en el cuenco cubierto 
que se encuentra al lado. 
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 El pez como símbolo de Cristo 
Este motivo lo identificamos en las catacumbas de San Calixto en el siglo III. El 
pez no forma parte de los alimentos que se ingieren en la cena del Séder de 
Pésaj. Esa noche se come principalmente pan ácimo, hierbas amargas y 
cordero.  
 
Ilustración 194: Escena de banquete procedente de sarcófago. (Ca. 300 – 350). [Inv. 31445; ex 117C]. 
Museo Paleocristiano, Roma. Fotografía: Ana Mafé García. Diciembre 2016. Cortesía de Museos 
Vaticanos.  
Situar un pez en el ritual del banquete eucarístico del Medievo con la mesa 
rectangular466 obedece a un programa iconográfico intencionado: 
 El pez era el símbolo de Cristo en las primeras asambleas: se solía 
representar junto a personajes sentados a una mesa oval. El cambiar la 
mesa oval por una mesa rectangular obedece a la forma de ejecutar en 
piedra el pasaje del evangelio a la práctica medieval. 
                                            
 
466 En este sentido, hay un trabajo muy ilustrativo en un artículo que desarrolla el porqué de las 
mesas rectangulares en Rodríguez Velasco (2016:120): “Es en torno a mediados del siglo XI 
cuando en la tradición occidental se introduce la mesa rectangular, desde entonces dominante, 
que facilita la ordenación de los personajes en planos sucesivos y se asimila mejor al carácter 
narrativo de la escena y a su adecuación a los marcos pictóricos y escultóricos, […].” 
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 Tenemos Cristo (pez) frente al propio Cristo como en una aliteración 
poética. Que cobra sentido porque es Judas Iscariote quien lo prende por 
la cola, lo va a entregar al Sanedrín. 
 El significado de esta metáfora se comprende desde el idioma griego: pez 
escrito en griego (ІΧΘΥΣ), es el acróstico de Jesús Cristo de Dios Hijo 
Salvador. Este detalle es muy importante porque la Iglesia del occidente 
medieval es latina y no se habla el griego.  
Desde el establecimiento de la libertad de culto gracias al Edicto de Milán en el 
año 313 d. C. se comienzan a cambiar los símbolos y los ritos primitivos 
cristianos, –deudores en última instancia de la tradición oral recibida por los 
apóstoles que conocieron a Jesús en vida–, por otras manifestaciones 
posteriores de carácter más romano.  
Entre los símbolos que van surgiendo como nuevos se encuentra la cruz, que no 
existía en las primeras asambleas como símbolo cristiano (se reconocían entre 
ellos por la fracción del pan). La cruz en los primeros siglos era el símbolo de la 
muerte indigna de Jesús. Aun así, este infame elemento de tortura, suplicio y 
muerte, se convierte en la representación de Jesús en todos los templos a partir 
del siglo IV. La cruz toma el significado del pez como representación del Hijo de 
Dios. 
Con el cambio de paradigma constantiniano se sacraliza la cruz467 gracias al 
nuevo cristianismo que conceptualiza la Iglesia de Roma. Ya no se podrá acusar 
a los romanos directamente de deicidio, los culpables de la muerte de Jesús a 
partir de entonces y para siempre serán los judíos468. 
                                            
 
467 Este cambio creemos que ocurre porque el emperador romano Constantino I el Grande (272 
– 337) establece la libertad de culto, pero utiliza el cristianismo para constituir un dominio religioso 
en su Imperio. Recordemos que, según las crónicas consultadas, su madre viajó a Jerusalén con 
la esperanza de encontrar vestigios de Jesús. La historia cuenta que no encontró la copa de 
bendición, pero sí el madero de la cruz, la vera cruz, donde fue martirizado Jesús hasta su 
muerte. Este pasaje está documentado en el apartado de los Peregrinajes e Itinerarios a Tierra 
Santa en el presente doctorado.  
468 En San Pedro de Roma, durante el Concilio Vaticano II iniciado por Juan XXIII se establece 
en la Declaración Nostra Aetate que comenta con respecto al antisemitismo cristiano: “Aunque 
las autoridades de los judíos con sus seguidores reclamaron la muerte de Cristo, sin embargo, 
lo que en su Pasión se hizo, no puede ser imputado ni indistintamente a todos los judíos que 
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Las asambleas primitivas cristianas no jalonan con cruces las catacumbas ni las 
lápidas funerarias tal y como hemos podido comprobar en nuestros estudios de 
campo realizados en Roma. Esos motivos cuando aparecen son posteriores al 
siglo III. 
Y, como se ve en las imágenes, en San Juan de la Peña se perpetúan los mismos 
motivos que aparecen en Roma: pez en la mesa y cáliz. 
 
Ilustración 195: Comparación de los banquetes eucarísticos de las catacumbas de Roma con San Juan. 
Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Abril 2017. Imágenes de las catacumbas cedidas por la PCAS.  
Hay una programación iconográfica que se nutre directamente del imaginario de 
las catacumbas. Sin embargo, estas fueron descubiertas en el siglo XVI y 
estudiadas por primera vez por Giacomo Panvinio (1530 – 1568). ¿Cómo 
entonces perdura esta iconografía en el Pirineo aragonés del siglo XII? ¿Quién 
es el mentor que plasma en esta figuración una lectura programática? 
Creemos que estas cuestiones se responden desde el conocimiento de la 
tradición que sustentaba el ritual de la copa de bendición, del calice lapideum 
que se custodiaba en el monasterio y que sin lugar a duda procedía de la 
asamblea primitiva de Roma. 
                                            
 
entonces vivían, ni a los judíos de hoy. Y, si bien la Iglesia es el nuevo Pueblo de Dios, no se ha 
de señalar a los judíos como reprobados de Dios ni malditos, como si esto se dedujera de las 
Sagradas Escrituras. Por consiguiente, procuren todos no enseñar nada que no esté conforme 
con la verdad evangélica y con el espíritu de Cristo, ni en la catequesis ni en la predicación de la 
Palabra de Dios.” 
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 La copa de bendición de Jesús 
El segundo elemento por examinar es la copa de bendición que figura en la 
representación de la mesa del último Pésaj ubicada entre el plato con el pez y el 
pan. 
Para comprobar cómo podían ser los vasos sagrados utilizados en los primeros 
años de existencia del monasterio de San Juan de la Peña como Panteón Real, 
hemos acudido al Archivo Histórico Nacional con la misión de encontrar algún 
documento que referenciara la descripción de estos. 
Hemos localizado un manuscrito en donde figura que doña Urraca hija del rey 
Ramiro I (ca. 1006 – 1063) dona al monasterio de Santa Cruz de la Serós, lugar 
en el que recibió los hábitos, parte de los bienes que heredó de su padre y que 
posteriormente confirmó su hermano Sancho Ramírez (1043 – 1094). Entre ellos 
la villa de Arrienda, la iglesia de Arresella, un tercio del resto de sus bienes y 
algunas cosas más como ovejas y vacas.  Además de tres vasos para consagrar: 
uno acanalado y dos de plata. 
 
Ilustración 196: Extracto del documento de donación de diversos bienes. Archivo Histórico Nacional. Car. 
785, N. 11 – 1 – Imagen núm.: 1 / 2. (Ca. 1077). Cortesía del Archivo Histórico Nacional. 
En este extracto podemos comprobar la descripción de dos tipos de vasos para 
uso litúrgico dentro del monasterio de Santa Cruz de la Serós, que se encuentra 
a muy poca distancia del Real Monasterio de San Juan de la Peña: 
- [...] vaso canalato (vaso acanalado) [...] demeo patre. 
- [...] duos vasos de argento (vasos de plata) demeo iermano rege dmo 
Sancio [...] 
Las comprobaciones que hemos realizado en otros textos de la época, junto con 
la comparación de inventarios de bienes eclesiásticos en las diócesis de lo que 
fue en tiempos el Reino de Aragón, nos lleva a proponer que hacia el siglo X y 
XI, los cálices más habituales para la celebración eucarística eran realizados en 
plata principalmente.  
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Los cálices en piedra no son nombrados para la liturgia como vasos sagrados 
dado que se consideran fuera del precepto católico469. Luego, de aparecer en 
manuscritos de la época la expresión calix lapideum contextualizada siempre en 
el ambiente más próximo a San Juan de la Peña, o se refiere a la copa superior 
del Santo Cáliz o a la naveta inferior que le sirve de sustento. 
Consideramos que la imagen que figura en el capitel referido es la copia del 
calice lapideum, es decir, del Santo Cáliz en su primitiva concepción como 
reliquia que custodia la hostia a modo de copón. 
                                            
 
469 Más adelante se aclara este precepto en el apartado en donde se explica cómo pudieron 
realizarse los adornos en orfebrería del Santo Cáliz. 





Ilustración 197: Detalle del vaso sagrado de la última cena junto al pez y el pan. Claustro del Real 
Monasterio de San Juan de la Peña. Maestro de Agüero. (Ca. s. XII). Fotografía y montaje: Ana Mafé 
García. Abril 2017. Cortesía de la Diócesis de Jaca, Huesca, España.  
Las dos piezas más importantes de copones medievales del siglo XII que se 
conservan actualmente en Europa provienen de Limoges y comparten esta 
misma fisionomía. 




Ilustración 198: Arriba: Composición del Santo Cáliz en San Juan de la Peña, (ca. s. IX). Ciboire de Maître 
Alpais, (ca. 1200).  Cortesía del Museo del Louvre, París. Francia. Bajo: Copón de la Cerdaña, (ca. 1195–
1200). Cortesía de MNAC. Procesión viática en el sarcófago de doña Sancha. (Ca. 1110). Cortesía del 
Convento de Monjas Benedictinas de Jaca. Montaje: Ana Mafé García. Abril 2017.  
En el siglo II Quinto Septimio Florente Tertuliano (ca. 160 – ca. 220) padre de la 
Iglesia, conceptualiza el sacramento de la eucaristía en los siguientes 
términos470: 
“La carne ſe Unge, para que el alma ſe Conſargre: La carne ſe sella, para que el 
alma ſe arme: La carne con la imposicion de la mano, ſe abriga para que el alma 
ſe ilumine en el eſſpiritu: La Carne ſe alimenta con el Cuerpo, i Sangre de Chriſto, 
para que el alma engorde con el mismo Dios. […] i al Sacramento de la 
Euchariſtia, donde ſe dà por alimento el Cuerpo, i Sangre de Chriſto.” 
Hay una creencia cierta sobre los poderes reconstituyentes que otorga al 
enfermo el tomar la Sagrada Forma.  
En la Edad Media se tiene por cierto que recibir el sacramento de la eucaristía 
revitaliza la salud. 
De hecho, el propio Alfonso I el Batallador (1073 – 1134) es asiduo visitante del 
monasterio cada vez que está malherido según cuentan las crónicas. 
                                            
 
470 Tertuliano (1657:58). 
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Este ritual de sanación, si está impregnado de los supuestos poderes que 
pudiera tener la copa de bendición utilizada por Jesús y se encontraba allí en el 
siglo XII, debería de estar recogido en alguna parte del monasterio. 
En la presente tesis creemos que del mismo modo que los bajo relieves del 
capitel historiado de la última cena realizados por el Maestro Agüero (ca. s. XII) 
están basados en una tradición oral cristina recogida en forma escrita a través 
del Evangelio de San Juan. El resto de los bajorrelieves o imágenes que existen 
en la decoración de capiteles y que pudieran relacionarse con la primitiva 
asamblea de Roma del siglo III, también tendrían un programa iconográfico 
escrito, aunque el mismo no exista físicamente en la actualidad. 
La búsqueda de esas imágenes supone una nueva aportación inédita al estudio 
de la pervivencia del primitivo arte cristiano en los rituales de San Juan de la 
Peña. 
Pero, estas representaciones que proceden en fondo y forma de la asamblea 
primitiva romana, solo pudieron llegar hasta San Juan de la Peña a través de los 
usos y las costumbres rituales que se realizaban en torno al mismo objeto 
procedente de Roma –el Santo Cáliz–, el cual permitió su trasmisión y 
conocimiento desde la capital imperial hasta el monasterio. 
Tengamos en cuenta que los rituales litúrgicos no quedan codificados en la 
Iglesia católica de occidente hasta bien entrado el siglo XI. Por tanto, suponiendo 
que el levita Lorenzo en el año 258 mandase hasta su ciudad natal, Osca 
(Huesca), a un grupo de cristianos para que salvasen de la destrucción la copa 
de bendición de Jesús utilizada por los papas. No dudaría en escribir una carta 
explicando lo que sucedía en Roma, qué significaba ese recipiente para toda la 
cristiandad y cuáles eran los rituales que avalaban su uso. Es decir, cómo se 
debía de actuar al detalle en la celebración pascual para cumplir en todo lo 
posible el mandato de Jesús: “– Haced esto en memoria mía”.  
Por tanto, de existir la copa de bendición en el siglo XII en San Juan de la Peña 
y de saberse unida a la primitiva asamblea cristiana de Roma, como la verdadera 
–tal y como lo cuenta la tradición–, todo ello debería quedar fijado en algún 
capitel. 
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 La diaconisa de San Juan de la Peña 
Tras una intensa búsqueda de imágenes y relieves en el propio monasterio 
pinatense, podemos afirmar que existe todavía un testimonio en piedra que 
vincula la iconografía de las primeras asambleas de Roma, vistas en las 
catacumbas, con un capitel del claustro de San Juan de la Peña. 
Se trata del capitel situado justo enfrente de la puerta de la capilla. En una de 
sus caras figura una mesa pascual y en el lateral de la escena, vemos sin 
necesidad de realizar conjetura alguna, el motivo iconográfico que hasta ahora 
hemos visto se repite en los primeros siglos del cristianismo en Roma y en los 
ábsides que jalonan las diócesis aragonesas del Pirineo: una mujer que porta un 
cáliz que se sitúa al lado de una mesa pascual. 
 
Ilustración 199: Capitel de la diaconisa señalado en el claustro del Real Monasterio de San Juan de la 
Peña. Maestro de Agüero. (Ca. s. XII). Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Abril 2017. Cortesía de la 
Diócesis de Jaca, Huesca, España.  
Hemos querido llamar a este elemento arquitectónico capitel de la diaconisa. El 
mismo bajorrelieve en el libro del Arco (1919:68) se interpreta como: 
“15. Sobre dos fustes. La Resurrección de Lázaro (parte de atrás) y la comida 
en casa del Centurión, donde la Magdalena se prosterna a los pies de 
Jesús. Es interesante.” 




Ilustración 200: Detalle del capitel de la diaconisa en el claustro del Real Monasterio de San Juan de la 
Peña. Maestro de Agüero. (Ca. s. XII). Fotografía: Ana Mafé García. Abril 2017. Cortesía de la Diócesis 
de Jaca, Huesca, España.  
En este punto quisiéramos describir la totalidad del capitel historiado porque no 
estamos del todo de acuerdo con esta lectura propuesta por del Arco.  
Vamos a dividir la pieza en cuatro caras y a identificar las escenas y los 
personajes siguiendo el método iconográfico. 
Cara 1) Cuatro personajes están frente a un amortajado sobre piedra al estilo 
hebreo. Dos son femeninos y dos masculinos.  
El que está más a la izquierda en la esquina del capitel es el único que porta 
nimbo o mandorla. Enseña una cruz en su mano izquierda y su derecha la 
levanta en acción de bendecir al difunto. Los dos personajes centrales son los 
femeninos.  
Corresponde al pasaje evangélico de la resurrección de Lázaro (Jn 11, 1 – 45). 
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Por tanto, los personajes femeninos son Marta y María. El personaje con nimbo 
es Jesús. El personaje masculino sin atributos puede ser cualquier discípulo. En 
el pasaje del Evangelio de San Juan se nombra expresamente a Tomás, llamado 
el Mellizo. 
 
Ilustración 201: Capitel historiado de la diaconisa en el claustro del Real Monasterio de San Juan de la 
Peña. Maestro de Agüero. (Ca. s. XII). Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Abril 2017. Cortesía de la 
Diócesis de Jaca, Huesca, España.  
Cara 2) Está parcialmente destruido, pero se ve que hay dos personajes 
masculinos interactuando.  
El personaje al que le falta parte de la cara le muestra al otro personaje la palma 
de su mano izquierda señalándola con el dedo índice de su mano derecha. 
Además, gira el cuerpo para que el otro personaje pueda acercar su mano 
derecha.  
La escena se inspira en este pasaje:  
(Jn 20, 24–28). “Tomás, uno de los Doce, de sobrenombre el Mellizo, no estaba 
con ellos cuando llegó Jesús. Los otros discípulos le dijeron: «¡Hemos visto al 
Señor!». Él les respondió: «Si no veo la marca de los clavos en sus manos, si 
no pongo el dedo en el lugar de los clavos y la mano en su costado, no lo 
creeré». Ocho días más tarde, estaban de nuevo los discípulos reunidos en la 
casa, y estaba con ellos Tomás. Entonces apareció Jesús, estando cerradas 
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las puertas, se puso en medio de ellos y les dijo: «¡La paz esté con ustedes!». 
Luego dijo a Tomás: «Trae aquí tu dedo: aquí están mis manos. Acerca tu 
mano: Métela en mi costado. En adelante no seas incrédulo, sino hombre de 
fe». Tomas respondió: «¡Señor mío y Dios mío!”   
Los personajes según el Evangelio de San Juan son Jesús y Tomás. 
 
Ilustración 202: Duda de Santo Tomás. Capitel historiado de la Diaconisa en el claustro del Real 
Monasterio de San Juan de la Peña. Maestro de Agüero. (Ca. s. XII). Fotografía y montaje: Ana Mafé 
García. Abril 2017. Cortesía de la Diócesis de Jaca, Huesca, España.  
Cara 3) Hay cuatro personajes y una mesa de celebración. Sobre la misma hay 
dos recipientes en forma de cuenco: uno está vacío y el otro es estriado en su 
parte superior.  
La escena transcurre así: los tres personajes masculinos están sentados a la 
mesa y la mujer llega con algo entre sus manos para servirla. El personaje con 
nimbo preside la mesa y tiene a dos hombres a cada uno de sus lados que le 
miran a él directamente sin aparentes tributos. La mujer que se acerca por la 
izquierda porta entre sus manos un objeto exactamente igual al recipiente que 
representa el Santo Cáliz en el capitel de la última cena.  
La actitud de quien preside la mesa está relacionada únicamente con la mujer. 
Pues no se dirige a sus comensales, sino que pone toda su atención en mirar el 
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cáliz que porta la mujer a la mesa pascual, lo señala con los dos dedos de su 
mano derecha (mano utilizada siempre para bendecir) al tiempo que gira su 
cuerpo hacia la mujer. De hecho, la posición de los dedos coincide con el mismo 
gesto utilizado para resucitar a Lázaro. En un gesto de bendición al tiempo que 
de identificación. 
Ese movimiento tan acentuado de Jesús hacia la mujer que porta el cáliz a la 
mesa:  
- mirada directa obviando a sus comensales, 
- indicación expresa con su mano y,  
- cuerpo girado en dirección a su interlocutora, a pesar de que quien está 
sentado a su izquierda le pone la mano en su hombro y, aun así, Jesús 
no le dirige su mirada.  
Este conjunto de gestos hacia la mujer no es gratuito. Debería de significar algo 
realmente importante en las escrituras evangélicas para que aparezca en la 
escena de este capitel junto a pasajes tan conocidos como el de Lázaro y la duda 
de Tomás. 
Hemos realizado un estado de la cuestión acerca de los estudios que pueda 
haber sobre este bajorrelieve en concreto. Parece ser que esta escena está 
interpretada por primera vez por el Dr. Mario de la Sala en el año 1900471 como 
“la comida en casa del Centurión donde la Magdalena se postra a los pies de 
Jesús” y la repite Ricardo del Arco en 1919 en su obra El Real Monasterio de 
San Juan de la Peña. 
Hemos consultado otras interpretaciones dadas a este capitel por García 
Lloret472 (2009:45) y su lectura es la siguiente: 
                                            
 
471 En su estudio Una visita al Real Monasterio de San Juan de la Peña, publicado en el 
semanario zaragozano El Pilar (números 858 a 866, año 1900). Del Arco (1919:68). 
472 Este autor presentó en 2001 en la Universidad de Zaragoza la tesis intitulada La obra del 
«Maestro de San Juan de la Peña» o «Maestro de Agüero» en el marco de la escultura 
tardorrománica española en donde aborda esta cuestión iconográfica. En su investigación 
comenta que “son más de 25 los autores, de diferentes países, que han escrito sobre las 
esculturas del «grupo» de San Juan de la Peña, y ello desde hace más de 100 años. Teniendo 
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“15. Resurrección de Lázaro. Consejo de los sacerdotes judíos. Unción en 
Betania.” 
Como ejemplo de este pasaje ocurrido en Betania se propone la iconografía más 
habitual de la época para la iluminación de las sagradas escrituras. 
 
Ilustración 203: María Magdalena lava los pies de Jesús (Lc 7, 38). Biblia moralizada de Nápoles473. f. 
160v. (Ca. 1350). Manuscritos Iluminados, Bibliothèque nationale de France. Imagen cortesía de la BnF. 
                                            
 
en cuenta que la primera observación sobre la similitud estilística que afecta a los capiteles de 
los claustros de San Juan de la Peña y de San Pedro el Viejo de Huesca, que he podido 
encontrar, data de 1900.” Esta primera lectura la ofreció el Dr. Mario de la Sala y la hemos 
presentado aquí. 
473 Este códice tuvo su inspiración en la Biblia moralizada francesa, realizada en París en el año 
1240. Perteneció a Carlos de Anjou (1226 – 1285) rey de Sicilia (1266 – 1282) y Nápoles (1282 
– 1285). 
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Siguiendo con el estado de la cuestión, en trabajos más recientes como el trabajo 
académico La escultura románica del claustro del Real Monasterio de San Juan 
de la Peña de Piazuelo Rodríguez (2014:17–18) se dirime la cuestión con las 
interpretaciones tomadas del Dr. García Lloret, pero añadiéndose cuestiones: 
“15. Resurrección de Lázaro (Jn 11, 1– 44). Unción de Betania (Jn 12, 1 – 8). 
¿Consejo de los sacerdotes judíos? (Jn 11, 47 – 53). ¿Traición de Judas? (Mt 
26, 14–16 y Mc 14, 10–11) 
Iconografía. La escena de la Resurrección de Lázaro se muestra rodeada por 
dos hombres descalzos con bastones en las manos, identificados como 
apóstoles. Cristo aparece en el vértice del capitel, levantando un brazo en 
actitud de bendecir ante Marta y María, que se representan con un gesto 
implorante tras el ataúd que contiene los restos amortajados de su hermano.  
Respecto a la representación de la unción de Betania, aparece Jesús 
sentado en el centro de una mesa rodeado de quienes García Lloret 
identifica como Lázaro y Judas Iscariote (en atención al Evangelio según 
San Juan) en actitud de alargar una mano hacia María, que aparece con 
un recipiente de perfume. 
En cuanto a la última escena, que se dispone en el frente estrecho que da al 
patio interno, dos nuevos personajes completan el capitel. García Lloret los 
identifica como los sacerdotes judíos que, escandalizados, deciden la muerte 
del Hijo de Dios.” 
Para el Dr. García Lloret (2009:45) el aspecto iconográfico de la obra del Maestro 
Agüero en parte de los capiteles del claustro de San Juan de la Peña “presenta 
ciclos hagiográficos de procedencia foránea con adopción de motivos profanos 
enraizados en tradiciones mistéricas”. 
Nuestra interpretación se ha basado en función de tres etapas que se han de 
realizar en la aplicación del método iconográfico: 
1.º) Identificar y describir el motivo principal de la escena.  
2.º) Encontrar los elementos comunes que pueden llevarnos a identificar a 
personajes y objetos. Ver si ese objeto ya se ha interpretado antes en los 
capiteles de San Juan de la Peña. Conocer su significado. 
3.º) Tratar de hallar la fuente escrita que describe el pasaje o, en caso de no 
poder identificarlo, buscar motivos iconográficos en el pasado o en las 
tradiciones mistéricas que revelen la misma figuración tal y como apunta el Dr. 
García Lloret. 
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El primer punto se puede describir como un personaje con nimbo que se dirige 
con gestualidad a una mujer que porta un objeto entre sus manos y está rodeado 
de otros dos varones. 
En el segundo punto podemos indicar que el personaje con nimbo es Jesús. 
Respecto a los otros dos, no podemos afirmar quienes son, ni tampoco la 
tenemos identificada a mujer, pero sí el objeto que porta entre sus manos porque 
es exactamente igual al calice lapideum representado en el capitel de la última 
cena. 
En el tercer punto nosotras consideramos que los versículos propuesto por los 
autores ya comentados como descriptores de la imagen, no corresponde a lo 
que se observa en el bajorrelieve del Maestro Agüero: 
(Jn 12, 1 – 3). “Seis días antes de la Pascua, Jesús volvió a Betania, donde 
estaba Lázaro, al que había resucitado.  Allí le prepararon una cena: Marta 
servía y Lázaro era uno de los comensales. María, tomando una libra de 
perfume de nardo puro, de mucho precio, ungió con él los pies de Jesús 
y los secó con sus cabellos. La casa se impregnó con la fragancia del 
perfume.” 
 
Ilustración 204: Identificación del elemento eucarístico en el capitel historiado de la diaconisa en el 
claustro del Real Monasterio de San Juan de la Peña. Maestro de Agüero. (Ca. XII). Fotografía y montaje: 
Ana Mafé García. Abril 2017. Cortesía de la Diócesis de Jaca, Huesca, España.  
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El personaje principal de la escena, Jesús, bendice y señala a una mujer que le 
sirve en la mesa el mismo objeto que aparece en el capitel de la última cena. 
Elemento que ya ha quedado identificado en nuestro doctorado como la reliquia 
de la copa de bendición llamada calice lapideum. Que en el siglo XII ya estaba 
en el Panteón Real del Monasterio de San Juan de la Peña. 
En las escrituras es Marta la que sirve la cena y María es quien toma el perfume. 
Si la escena de Lázaro contiene una continuidad en el personaje de Santo Tomás 
en el lateral, creemos que también la tiene en la presentación de esta forma en 
que María lleva la copa de bendición a la mesa de Jesús. 
 
Ilustración 205: Comparativa del Santo Cáliz en ambas reproducciones. Capitel historiado de la última 
cena y de la diaconisa en el claustro del Real Monasterio de San Juan de la Peña. Maestro de Agüero. 
(Ca. XII). Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Abril 2017. Cortesía de la Diócesis de Jaca, Huesca, 
España.  
En la iglesia Santa María la Nouva de Monreale cerca de Palermo, en la isla de 
Sicilia (Italia), hay un mosaico que muestra a una mujer hebrea portando un 
elemento iconográfico similar al de esta dama del capitel.  
Se presenta la escena de Isaac bendiciendo a Jacob en la pared norte del pasillo 
central de la nave. De fondo se ve a una mujer sirviendo un recipiente, pero 
advertimos que esta iconografía no está relacionada ni con el altar ni con el 
banquete pascual cristiano.  
El ejemplo de este mosaico lo proponemos como una posible forma de recrear 
el motivo de “una mujer que porta un recipiente en el Medievo” a su marido. 
Aunque no corresponda al contexto de la rememoración de la celebración de 
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Pésaj tenemos una vez más la certeza de que se trata de un motivo iconográfico 
de origen hebreo. 
 
Ilustración 206: Detalle del mosaico de en Santa María Nouva de Monreale, (ca. 1180). Imagen cortesía 
de Web Gallery of Art. 
Nosotras insistimos en la creencia de que este motivo iconográfico (mujer con 
un cáliz cerca de una mesa pascual) tiene su antecedente en las catacumbas de 
Roma. Que a su vez se inspira en las mujeres hebreas que servían la copa de 
bendición los Sabbat y el Séder de Pésaj judío. 
Recuerdo en este punto las contribuciones del Dr. Yonatan Adler, profesor de la 
Ariel University de Israel, especialista en Arqueología del Derecho Ritual Judío 
de Halakha, quién insistió en puntualizar que no existe una celebración de Pésaj 
con hombres separados de las mujeres. Pésaj es una celebración familiar donde 
se reúnen todos unidos a la mesa, por costumbre es la mujer de la casa quien 
sirve la copa de bendición a quien preside la celebración, que puede ser su 
marido, padre, etc. 
Proponemos un ejemplo iconográfico procedente de la catedral de Pamplona, 
que pertenece al mismo periodo artístico (siglo XII) que San Juan de la Peña. En 
el bajorrelieve figura un banquete hebreo con representaciones de hombres y 
mujeres sentados por igual a la mesa. 




Ilustración 207: Job y su familia celebrando un banquete. Capitel del maestro del claustro de la catedral 
de Pamplona. (Ca. 1140 – 1150). Imagen cortesía del Museo de Navarra, Pamplona. 
Nosotras consideramos este pasaje esculpido como una reminiscencia del rito 
que acompañaba el uso del calice lapideum y que desapareció junto a otras 
muchas costumbres ligadas directamente a la figura de Jesús una vez se 
instauró definitivamente el rito gregoriano.  
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En los estudios históricos de Martínez y Herrero (1866:97) se recuerda que “el 
celo siempre constante de los monjes de San Juan de la Peña supo conservar 
tradiciones antiguas y memorias importantes”. 
 
 
Ilustración 208: Composición del calice lapideum del monasterio de San Juan de la Peña en el siglo XII. 
Tratamiento digital de la imagen: Crisálida. Fotografía y montaje: Ana Mafé García.  
A pesar de este celo por guardar la tradición y bajo la influencia francesa de 
todos los reinos tocantes al Camino de Santiago, –Castilla, Navarra y Aragón–, 
la liturgia primitiva del monasterio comienza a diluirse a partir del siglo XI. 
El papa Alejandro II en 1065 mandó al cardenal Hugo Cándido, primer legado 
pontificio, para hacer el cambio de rito en las diócesis castellanas. Según el 
historiador Suarez Fernandez (1976:479) “la renuncia a la antigua liturgia 
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mozárabe […] era una claudicación de sentimientos nacionales en beneficio de 
la disciplina y de la unión con el papa”. 
El monarca Sancho Ramírez (1043 – 1094) hizo una visita al papa Alejandro II 
en 1068, dos años más tarde contrajo matrimonio con Felicia de Roucy (ca. 1050 
– 1094) noble de los reinos francos afines al papado de Roma. Su hermano, Ebo 
II (murió ca. 1103) fue quien impuso la reforma gregoriana en la región de 
Champaña. 
Según las crónicas consultadas, el 22 de marzo de 1071 comenzó en sus 
dominios la liturgia latina. Motivo por el que San Juan de la Peña obtuvo 
importantes privilegios abandonando definitivamente los viejos ritos isidorianos 
y mozárabes.  
En los subapartados que hemos ido desarrollando hasta el momento se deja 
constancia de diferentes hechos que pudieran haber ocurrido a partir del siglo IX 
según los documentos consultados: 
 Las reliquias de la diócesis de Huesca por motivos de custodia y 
salvaguarda necesariamente fueron trasladadas a lugares más seguros 
en la invasión sarracena a partir del año 711. 
 Según la Crónica de Viciana (1881–1883:47) en el año 758 el rey Garcí 
Ximénez (ca. 724 – 758) fue sepultado en San Juan de la Peña “porque 
había mandado labrar y mejorar de rentas y ornamentos. Y allí fue el 
primer rey que la tomó por sepultura”. 
 Los reyes aragoneses y navarros de la Edad Media buscan siempre un 
lugar sagrado para reposar sus huesos, es garantía de resurrección y vida 
eterna. San Juan de la Peña se instaura como Panteón Real en un lugar 
geográfico donde existen otros templos más importantes gobernados por 
obispos que son quienes coronan a los reyes y les otorgan el poder 
terrenal frente a sus súbditos. Pese a ello, prefieren ser enterrados antes 
en San Juan de la Peña que en las iglesias de Jaca o Pamplona474. 
                                            
 
474 En el año 589 se tiene constancia de la existencia de una iglesia en Pamplona. En los 
cimientos de la edificación romántica de la actual catedral, se encuentra un capitel labrado por 
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 Hay una pieza que conforma un relato en imágenes inspirado en la 
tradición de que el calice lapideum fue traído a estas tierras desde Roma 
por expreso deseo del diácono san Lorenzo. 
 
Ilustración 209: Capitel historiado de San Sixto en la catedral de Jaca. Fotografía y montaje: Ana Mafé 
García. Abril 2017. Cortesía de la Diócesis de Jaca, Huesca, España.  
 Se constata que la forma en que se representa el calice lapideum que se 
custodia en el siglo XI en el monasterio tiene forma de copón.  
 La pieza de abajo que sustenta el Santo Cáliz es de origen fatimí. Pudo 
haberla traído al monasterio el rey García I Íñiguez en el siglo IX, cuya 
mujer doña Urraca, provenía de la dinastía muladí. 
 El montaje final de la pieza pudo ser para la consagración de la iglesia 
alta del monasterio, en el año 1094. Una vez están labrados los capiteles 
del claustro. 
                                            
 
tres caras, datado entre los siglos IX y X, procedente de un templo anterior, levantado en esas 
fechas. 
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 Por otra parte, la presencia en la liturgia cristina de la mujer en la Edad 
Media con respecto al acceso a los vasos sagrados es nula. Y no se 
concibe que porte cáliz alguno, a no ser que se esté representando un rito 
anterior al gregoriano. En donde per se la mujer fuera la protagonista de 
este y pudiera portar la copa de bendición a la mesa de celebración, tal y 
como ocurría con la representación de las diaconisas en la Roma 
precristiana. 
 Hay un tema iconográfico recurrente en los ábsides de las iglesias de la 
corona de Aragón que están en la frontera con los reinos francos. Nos 
referimos al motivo de una mujer que porta un cáliz al lado de la mesa de 
celebración; en su mano izquierda, siempre cubierta, figura un cáliz 
luminoso (hunc praeclarum calicem). Esa imagen es totalmente 
anacrónica a su tiempo, a no ser que en realidad esté representando una 
reinterpretación del rito de la asamblea primitiva romana vinculado a la 
reliquia del Santo Cáliz custodiado en San Juan de la Peña: la diaconisa 
y el Canon Romano. 
La oración latina de consagración presente desde el siglo II dice: 
«Accipiens et hunc praeclarum calicem in sanctas ac venerabiles manus 
suas» que significa según Oñate (1952:28–30): 
«Tomando este preclaro cáliz en sus santas y venerables manos». 
 El motivo de una mujer que porta el calice lapideum se repite de nuevo en 
un capitel historiado del claustro de San Juan de la Peña. Capitel que se 
sitúa frente a la capilla oratorio y que muestra elementos muy importantes. 
Jesús al tiempo que mira a la mujer que trae el cáliz lo bendice. Es por 
tanto el mismo objeto, situado en diferentes contextos narrativos.  
Si nos remitimos a las interpretaciones de la Sagrada Escritura 
relacionada con el acto de lavar los pies tenemos dos ejemplos de 
mujeres hebreas que en distintas épocas realizan ese gesto: 
(1 S 25, 40 – 42). “Los servidores de David se presentaron a Abigail en Carmel 
y le dijeron: «David nos ha mandado a verte para tomarte por esposa». Ella se 
puso de pie, se postró con el rostro en tierra, y respondió: «Aquí está tu 
esclava dispuesta a lavar los pies de los servidores de mi señor».” 
(Lc 7, 36 – 38). “Un fariseo invitó a Jesús a comer con él. Jesús entró en la 
casa y se sentó a la mesa. Entonces una mujer pecadora que vivía en la ciudad, 
al enterarse de que Jesús estaba comiendo en casa del fariseo, se presentó 
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con un frasco de perfume. Y colocándose detrás de él, se puso a llorar a 
sus pies y comenzó a bañarlos con sus lágrimas; los secaba con sus 
cabellos, los cubría de besos y los ungía con perfume.” 
Ninguna de estas actitudes define a la mujer del capitel que porta un 
elemento iconográfico exacto al de la mesa de Pésaj. 
En nuestra hipótesis creemos que hubo un rito que expresaba cómo mostrar el 
Santo Grial en la Edad Media en el monasterio de San Juan de la Peña, 
predicado desde la primitiva asamblea de Roma. Este fue anulado y olvidado en 
Roma a partir del siglo IV. Lo mismo ocurrió en el monasterio de San Juan de la 
Peña cuando adoptó el ritual gregoriano en detrimento de aquel rito que consistía 
en una especie de ofertorio al altar en donde la mujer era quien portaba el calice 
lapideum. 
Queda por ver si existe recogido en algún otro documento de la época este 
motivo tan peculiar que hemos estado investigando desde el comienzo de 
nuestra tesis: una mujer que porta entre sus manos el calice lapideum, la copa 
de bendición que según la tradición utilizó Jesús en su último Pésaj en un 
ambiente relacionado con la consagración o la mesa pascual. Sería un hallazgo 
muy interesante encontrar otro testimonio contemporáneo y que ejemplifique 
esta forma de ritualizar la reliquia en manos de una mujer.  
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2.5. Aproximación al origen geográfico de la palabra graal 
El origen de la palabra graal se emplea desde el Medievo y parece ser que 
geográficamente nace en los reinos cristianos existentes a ambos lados de los 
Pirineos. Llegamos a esta conclusión gracias a los estudios etimológicos 
consultados en lengua inglesa, francesa, gallega o aragonesa, entre otras.  
En el estado de la cuestión de la palabra ni los propios eruditos que han 
estudiado el tema se ponen de acuerdo en dar una conexión directa de graal a 
un idioma común, retrotrayendo su etimología al latín. 
En nuestra investigación, hemos querido dilucidar el tema desde los fondos 
especializados en lengua que posee la Biblioteca Nacional de España en Madrid. 
Y el resultado de las pesquisas ha sido interesante y revelador al mismo tiempo. 
Tras realizar un breve estado de la cuestión y detectar que ningún autor había 
estudiado el objeto del Santo Cáliz, nos detuvimos en el análisis de la obra más 
antigua que hemos podido consultar in situ en el Biblioteca Nacional de España. 
Se trata del Dictionarivm Aelli Antonii Nebriss Sensis Grammmati de Nebrija 
(1595). En este diccionario encontramos un trabajo sobre el idioma latín y 
español muy complejo. Recopila en su investigación la obra del maestro Antonio 
de Lebrixa (1444 – 1522) Lexicon latino-castellanum et castellano-latinum 
editada en el año 1492 y la aumenta475.  
Por su antigüedad y rigor científico, hemos realizado nuestro propio estado de la 
cuestión acerca de la palabra graal tomando como referencia esta extensa obra. 
Hemos realizado tres fases en el proceso de la presente investigación.  
1. Búsqueda de términos lingüísticos relacionados con la palabra cáliz con 
la finalidad de poder entender cómo se definían en la Edad Media los 
objetos que se utilizaban para beber. Conocer si había alguna forma de 
referirse a ellos de acuerdo con su forma o su material de 
manufacturación.  
                                            
 
475 Ver la nota a pie de página n.º 334. 
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2. Establecimiento de conexiones entre la etimología de la palabra y las 
características físicas del vaso superior del Santo Cáliz. 
3. Investigación de otros estudios científicos etimológicos a través de 
diccionarios y enciclopedias para comprobar si nuestras hipótesis estaban 
bien fundamentadas. 
Comenzamos la primera fase buscando la palabra calix en la obra de Nebrija 
(1595). Se encuentran hasta diez entradas para definirla.  
La primera de ellas referida al significado en castellano es:  
 Vaʃo como de ʋidro para beber.  
Podemos decir que se identifica el cáliz como un recipiente de vidrio, utilizado 
para contener líquido y beberlo.  
Sin embargo, si buscamos la entrada de copa para beber, los sinónimos son 
otros:  
 Cuppa.æ. Patera.æ.  
Para Patera.æ. la entrada en Hiʃp (hispano) es: 
  Taça o copa.  
No figura en ningún momento alusión a gradal, grial o graal.  
La entrada de copa grande se explica cómo: 
 Crater.cris.charceʃium.ij.  
 Copa, o ʋaʃo de oro, tal que Chryʃendetum.i. 
Esta forma de catalogar el idioma indica que en función de su uso o del material 
del que está hecho, de su aspecto, se le denomina de una forma u otra al mismo 
objeto: taça, copa, crater, patera, calix… 
Siguiendo esta forma de clasificar los recipientes vamos a buscar sinónimos a 
partir de los usos y materiales con la finalidad de hallar la entrada que nos 
interesa (gradal o graal).  
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Si comenzamos por los usos, la investigación nos dirige hacia la palabra 
Eʃcarium.ʋas. Según el diccionario se trata de: 
 Plato, o otro ʋaso para manjar.   
En la misma obra de Nebrija (1595) examinamos las entradas de la palabra 
Plato. La primera se refiere a Patina.æ. La segunda entrada explica que un plato 
grande es una Gabata.æ. grande o Catinus.  
La palabra Gabatæ nos la explica como una eʃcudilla. Que tiene la raíz como la 
palabra Eʃcarium (plato o vaso para comer) y como Eʃculentum que significa:  
 El lugar donde ay muchas coʃas de comer. 
Esta información da la idea de que en el siglo XVI no se tiene una clara división 
del ajuar doméstico en cuanto a los elementos que visten una mesa, ni tampoco 
hay una ortodoxia fija con el nombre que tienen dichos objetos. Podemos intuir 
que en el Medievo una escudilla es un plato, que si es grande también es un 
catinus o una gabatæ grande. 
Si seguimos con el material de fabricación, tendremos que la palabra más afín a 
graal, es greda que significa “arcilla arenosa de aspecto blanquecino476”. 
Este dato es muy importante porque si observamos las pinturas en los ábsides 
de las iglesias en donde figuran las vírgenes con cálices, para la representación 
de estos se utiliza siempre el color blanco. 
                                            
 
476 En la edición facsímil del Diccionario de Autoridades de 1732 de la RAE (1976) no figura 
tampoco la entrada directa de grial. Sin embargo, confirma que la greda es “una especie de tierra 
blanca”. 




Ilustración 210: Vírgenes portando un grial blanco en los ábsides de las iglesias de Burgal, Ginestarre, 
Sant Climent de Taüll, Pedret y Sant Romà de Les Bons. (Ca. s. XII).  Montaje: Ana Mafé García. 
Diciembre 2015. Imágenes cedidas por el Museo Nacional de Arte de Cataluña. 
Luego, si en todas las pinturas se repite el mismo color para prefigurar lo que a 
nuestro entender es una representación del calice lapideum de color arcilla 
blanquecina, es que tal vez cuando se mostraba en San Juan de la Peña la 
sagrada reliquia se hacía por la parte en que la piedra es de color blanca y por 
ello se creía que podía ser de ese material, arcilla477 y la coloreaban así. 
El que cada maestro pinte con diferente aspecto un mismo objeto significa que 
la sagrada reliquia no era un cáliz identificable por ser mostrado continuamente. 
Pero en cambio, sí podía ser conocido como el “hunc praeclarum calicem” de 
color blanco. De ahí que todas las pinturas coincidan en representarlo con rayos 
y de ese color. 
                                            
 
477 El color del vaso superior del Santo Cáliz es de color marrón. Solo con un examen próximo o 
al tacto puede intuirse que es de material pétreo. La copa vista “de lejos” puede llevar a confusión. 




Ilustración 211: Copa superior del Santo Cáliz de la catedral de Valencia con la mancha blanca, 
característica que la hace única. Este sería su aspecto en San Juan de la Peña. Fotografía: IH. 
Tratamiento digital de la imagen: Ana Mafé García. 
La conclusión que establecemos sobre la procedencia de la palabra graal según 
se desprende de la lectura del diccionario de Nebrija es la siguiente: 
Graal se refiere a un vaso o recipiente fabricado en greda que es una arcilla 
arenosa de aspecto blanquecino. 
Si en el Medievo no había una distinción clara entre los elementos que 
componían el ajuar doméstico, ni tampoco en la denominación de los objetos 
que se utilizaban para beber, pudiera ser que se identificara el calice lapideum 
con el color blanco y por ello se le denominara así gredal que viene de greda. 
Las diferentes acepciones en territorio hispano que hemos encontrado en otros 
investigadores así lo confirmarían. 
Por ello, vamos a seguir comentando otros estudios que filólogos e hispanistas 
han desarrollado en torno a este concepto. Las presentamos de forma 
cronológica según hemos ido analizando manuales, diccionarios y enciclopedias. 
En la reedición en facsímil de la obra Tesoro de la lengua castellana o española 
de Covarrubias (1993:658) según la impresión de 1611 con las adiciones de 
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Benito Remigio Noydens publicadas en 1674, tenemos por primera vez la 
entrada de la palabra grial en un diccionario hispano: 
“GRIAL. Nombre de lugar y de apellido. Grial, cierto adorno y vestidura de las 
reynas en Castilla y Francia. El catino que tienen los ginoveses de esmeralda 
en su tesoro dize Palmerino que antiguamente le llamaron los castellanos el 
santo Grial, en el Vocabulario de metales.” 
El Dr. Juan Lorenzo Palminero (1524 – 1579) publicó en 1569 su trabajo de 
investigación intitulado Vocabulario del Humanista en Valencia. En el Séptimo 
Abecedario que trata de Metales y Piedras preciosas, respecto a la entrada del 
vocablo esmeralda dice que “los castellanos antiguos le llaman el Santo Grial”478. 
Palminero se refiere en este caso al objeto conocido como Sacro Catino de 
Génova que más adelante se explicará con detalle. 
La más amplia traducción del término grial en diferentes idiomas la hemos 
encontrado en la Enciclopedia Universal Ilustrada Europeo-Americana 
(1925:1312–1313) en el Tomo XXVI: 
“GRIAL ó GRAAL. F. Graal, grëal. – It. Griale. – In. Holy graal. – A. Gral, graal. 
– P. Grial. – C. Grial, gresal. – E. Sankta Graal. (Etim. – Del b. lat. Gradalis ó 
gratalis, deriv. Del lat. Crater, vaso o copa grande). [...]. Sea como quiera, «el 
Grial ha venido á ser el emblema de la pureza moral ó de la fe triunfante, del 
heroísmo caballeresco y de la caridad bienhechora; su brillo ha venido á ser el 
resplandor de aquella perfección consumada que es atractivo para los que 
luchan y recompensa para los que vencen. Es digno de notar que tanto Roberto 
Borron (antes del cual la tradición no había tomado el carácter eclesiástico que 
tuvo después), como Ricardo Wagner (que no tenía interés alguno eclesiástico 
que lo moviese), vieron y pusieron de relieve el significado y alcance espiritual 
de la idea del Grial».” 
Destacamos de esta definición de grial que “su brillo ha venido a ser el resplandor 
[…]”. Las pinturas son un ejemplo de este brillo que supuestamente emite el graal 
conocido por su descripción en el Canon Romano “hunc praeclarum calicem”.  
Sería interesante comprobar si esta descripción del objeto que figura en el 
diccionario proviene de la literatura griálica (s. XIII) porque entonces estaríamos 
                                            
 
478 Palminero (1569:75). 
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hablando de una nueva coincidencia entre la figuración resplandeciente de un 
objeto y su descripción novelada en forma de roman479. 
En la Enciclopedia del Idioma. Diccionario histórico y moderno de la lengua 
española (siglos XII al XX), en su Tomo II, la palabra grial viene referenciada por 
Martín (1947:2176) como una la expresión proviene del bajo latín, es decir, de 
las primeras lenguas romances latinas: 
“GRIAL. (b.l. gradalis, y este del 1. Crater, vaso, copa grande) m. S. XIII al XX. 
Escudilla o plato. Aranceles santanderinos del s. XIII, RFE, IX–271; J. Ruiz, 
1175. // Cfr. Oudin, 1607; Covarr., 1611, Francios, 1620; Sobrino, 1705; 
Stevens, 1706.” 
De lo que se entiende que el vocablo proviene del bajo latín gradalis sustantivo 
masculino cuyo uso se extiende del siglo XIII hasta la actualidad. Expresión en 
consonancia con la propuesta que hemos presentado en nuestra hipótesis 
razonada. 
Martín cita esta serie de autores que utilizan el término como sinónimo de 
escudilla o plato: César Oudin (1607–1616), Sebastián de Covarrubias (1611), 
Lorenzo Franciosini (1620), Francisco Sobrino (1705) y Stevens (1706). 
La Gran Enciclopedia Gallega en su Tomo XVI, dedica un extenso artículo de 
varias páginas al concepto grial480. Aportamos la parte que más nos interesa 
haciendo una lectura crítica a sus fuentes: 
“Etimología. Martín de Riquer estudia la palabra graal, independientemente de 
los textos literarios en las hablas románicas, registrando formas como: greal, 
gradal, gradalete en textos antiguos catellanos; grazau, grazal, grezal, gradala, 
gradalo en hablas de Gascuña y del Languedoc; grô, griot, griau en francés; y 
greal, grasal, greala, griala, etc. en hablas catalanas481 [bajo el Reinado de 
Aragón]. En todos los casos se trata de vocablos referidos a un recipiente, de 
lo que es lícito concluir que originariamente un graal era una pieza de vajilla 
                                            
 
479 Significa novela en verso según el ancien français (francés medieval). 
480 Otero Pedrayo (1974:222). 
481 Es importante reseñar este error: el idioma del Reino de Aragón no es el catalán porque esa 
lengua no existe en ese periodo histórico como tal. En el siglo XII en el Reino de Aragón se habla 
el aragonés y el latín. El término hablas catalanas es una conveniente invención política nacida 
desde la moderna Cataluña. Carece de rigor histórico o científico (al igual que el artificio Corona 
Catalano Aragonesa o Países Catalanes) y es una forma de anular la cultura y la historia del 
resto de las regiones vinculadas históricamente al antiguo Reino de Aragón. 
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rica y suntuosa. Este hecho nos hace pensar, no obstante, las reticencias de 
Corominas, en cratale, forma derivada del latín clásico crater.” 
El Dr. Martín de Riquer fue uno de los más notables investigadores medievalistas 
y estudiosos del roman provenzal y occitano. En nuestra opinión es el mayor 
especialista en la obra de Chrétien de Troyes. Su aportación contemplada en la 
Gran Enciclopedia Gallega, la resumimos en que la expresión graal está en sus 
inicios circunscrita al Reino de Aragón y se refiere “a una pieza de vajilla rica y 
suntuosa”, su sustrato lingüístico es el latín.  
El Diccionario Medieval Español que recoge desde las Glosas Emilianenses y 
Siletenses del siglo X hasta el siglo XV, de Alonso (1986:1210) indica en el Tomo 
II la siguiente acepción del término: 
“GRIAL (fr. greal). m.s. XIV y XV. Escudilla o plato: «E assi han buena gracia 
del Espiritu Santo e del santo grial tantos años», L. de Caballerías, en NBAE, 
t.VI, 308. – «E los órgenos e los griales e las cucharas e los ençensarios», 
Biblia Med. Romanc. (versión s. XIV), vol. II, ed. 1955, Par., lat. esp. (c. 1400), 
ed. 1939, 187ª. – «La escudilla o grial o platel hondo», Fdez. Santaella: Voc. 
Eccles. (1499), s. v., parapsis, 129b. Consúltese: G. de Segovia: Gaya Ciencia 
(1474–79), ed. 1962, 86 A 16.” 
Hay una referencia continua al significado de eʃcudilla que como se ha indicado 
anteriormente, tiene la raíz como la palabra Eʃcarium que significa plato o vaso 
para comer. 
Creemos distinguir en el significado dos tipos de valor formal –plato o vaso–, 
pero siempre la justa filiación a su uso como elemento de ajuar para la mesa. 
En el mismo diccionario encontramos la entrada del término gradalete como un 
sustantivo propio de Aragón del siglo XIV con el siguiente significado482: 
“GRADALETE [...] Vaso: “Dos gradaletes, tres scudiellos d‘argent”. Inventario 
de partición de bienes. En Tex. Hisp., ed. 1960, I, 379, 35.” 
Volvemos de nuevo a encontrar una palabra en tierras aragonesas gradalete que 
presenta un origen etimológico similar a la de gredal. Se muestra en esta entrada 
                                            
 
482 Alonso (1986:1204). 
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cómo se hace la distinción entre el recipiente para beber (gradalete) y el plato 
(scuidiellos). 
El Diccionario crítico etimológico castellano e hispánico de Corominas y Pascual 
(1984:208–211) señala su origen en Cataluña en el siglo XI483, cuando esa región 
que no existe históricamente definida como tal en el siglo XI. En caso de querer 
buscar una ubicación debería remitirse al Reino de Aragón. 
“El estudio de la documentación nos enseña: a) los documentos más antiguos 
proceden de Cataluña, en los albores del siglo XI, b) en la Edad Media el 
vocablo es especialmente popular allí y en tierras occitanas (vid. Raynouard y 
Levy) y aragonesas, c) la comparación de las varias formas, si todas fuesen 
autóctonas, conducirían a un prototipo GREDALE o GRADALE, más bien el 
primero, puesto que la asimilación de una E pretónica a la A es un fenómeno 
tan corriente [...] e insisto en que en Cataluña y Aragón el vocablo pertenece  
a una esfera popular, incompatible con una procedencia literaria y 
extranjera.” 
Corominas proyecta sus dudas en cuanto a que graal proceda del griego crátera 
y comenta que el vocablo fue de uso popular en España desde fecha temprana. 
Cita como ejemplo un documento de Silos del año 1338. Lo más interesante es 
cómo define la palabra primigenia gredale. Término que procedería de la palabra 
greda y que conecta con la hipótesis planteada. 
Hay otro trabajo de Coromines (1986:637–641) escrito en catalán Diccionari 
etimològic i complementari de la llengua catalana que, incide de nuevo en la 
atribución incorrecta de geografía del Reino de Aragón: 
“La dada més antiga que es té del mot en qualsevol país es troba en una 
escriptura catalana484, i més concretament urgeellesa, escrita en llatí en l’any 
1010 (Du C.): «ad Sancta Fide cœnobio gradales duas de argento».” 
                                            
 
483 En ese momento las porciones territoriales de las que se refiere Corominas pertenecen a la 
Corona de Aragón como ya se ha dicho. Esta forma continuada de hacer historia por parte de 
investigadores del pasado siglo obedece a un interés insano: anular la cultura de las diferentes 
geografías reconquistadas nacidas al amparo del Reino de Aragón. Y hacer único protagonista 
de su historia y de su literatura, a un territorio moderno que desde su gobierno alimenta 
estómagos agradecidos en universidades nacionales y extranjeras para que investigadores 
afines solapen y reinventen la historia con constructos del orden: Corona Catalano Aragonesa 
como antes hemos dicho.  
484 Existe un problema grave con quienes se empeñan en unir territorios históricos vinculados en 
el Medievo a la Corona de Aragón con otras latitudes actuales y de creación moderna sin 
precisarlo como se ha comentado. Hay que leer los documentos históricos en su entorno natural 
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Por todo lo investigado hasta la fecha, si tenemos que dar un lugar de nacimiento 
a la palabra graal, este debería de ajustarse a la geografía que se ciñe a ambos 
lados de la frontera pirenaica de la Corona de Aragón hacia el siglo X. Por tanto, 
la palabra graal antecede su uso a la literatura del grial nacida a partir de Chrétien 
de Troyes. 
La traducción al español actual de graal más aproximada, en función de nuestro 
razonamiento, sería: pieza destinada para beber, brillante y de color blanco como 
la arcilla. 
Quisiéramos recordar en este punto que, uno de los objetivos de esta tesis es 
dotar a la Ruta del Grial de una base científica en el estudio de la pieza del Santo 
Cáliz que permita el desarrollo de su relato turístico. Todo ello llevará a poder 
acuñar con propiedad y rigor histórico el término: Aragón, Territorio Grial. 
Por ello, debemos detectar las irregularidades que cometen repetidamente 
algunas autoridades lingüísticas a la hora de atribuir latitudes pasadas a 
espacios geográficos actuales produciendo en sus conclusiones anacronismos 
reincidentes y falta de ética científica. 
  
                                            
 
y establecer su origen como obedece la época. El concepto escriptura catalana no existe en esta 
época (siglos X – XII). Hacia 1847, Próspero de Bofarull i Mascaró, director del Archivo de la 
Corona de Aragón en Barcelona, decidió reescribir el Llibre del Repartiment del Regne de 
Valencia de la Edad Media con el objetivo de engrandecer y magnificar el papel que tuvieron los 
catalanes en la conquista del Reino de Valencia de 1238. En nuestra investigación hemos 
certificado que la paleografía documental avala la existencia territorial del Reino de Aragón hasta 
bien entrado el Pallars y Andorra en plena Edad Media. Este documento que presenta Coromines 
está escrito en latín y dentro de los dominios del Reino de Aragón. 
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2.6. Chrétien de Troyes: Aragón, Territorio Grial485 
Chrétien de Troyes (ca. 1150 – ca. 1183) es el primer escritor de romans que 
acuña el término graal en el título de una novela medieval. Esta acción es 
meditada y obedece a un objetivo: darle el protagonismo del cuento al graal, 
tema central al que aluden directa e indirectamente todos los personajes. 
A lo largo del presente apartado vamos a demostrar que las fuentes históricas 
de las que bebe el autor se ubican en la frontera occidental de la cristiandad en 
la corte de Aragón. Antes incluso que en la lejana frontera de Oriente o Tierra 
Santa486 como apunta de Riquer (2003). 
El método de trabajo de investigación en este apartado nos sitúa en un plano 
más histórico que literario porque aplicamos un estudio diacrónico y sincrónico 
de las posibles fuentes del escritor medieval. Todo ello con la finalidad de 
descubrir los posibles orígenes que llevaron al autor a imaginar sus relatos. Para 
desarrollar estas cuestiones hemos tomado como base los estudios de anales 
históricos medievales producidos en diferentes geografías relativas al Reino de 
Aragón y a la Bretaña inglesa. 
Recordamos que no se va a profundizar en el análisis literario de los personajes 
de las obras, porque no son nuestro objeto de estudio. Sin embargo, vamos a 
localizar y establecer todas las posibles vinculaciones que encontremos entre la 
historia de la Corona de Aragón y los personajes y argumentos que se reflejan 
en dos de sus romans: Li chevaliers de la charrete (1177) y Li contes del graal 
(compuesta entre 1178 y 1183).  
Durante este proceso de investigación, hemos constatado que el texto original 
en lengua romance (ancien français), marca un punto de inflexión frente a 
                                            
 
485 Parte de este trabajo está publicado en Mafé García y Solsona Palma (2017). 
486 En la Edad Media los viajes se plantean con un tempo y forma diferente al actual. Entre 
Flandes y Tierra Santa hay una distancia de 4.325 km. Eso significa un viaje de cuatro o cinco 
meses mínimos de camino por tierra y por mar. Con multitud de vicisitudes y peligros. En cambio, 
la frontera oriental musulmana del Reino de Aragón estaba literalmente pegada a los reinos 
cristianos francos y podía ser mucho más accesible. 
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traducciones que sin pretenderlo suponen un enmascaramiento de la voluntad 
de expresión del autor.  
Así, hemos recurrido a los manuscritos digitalizados de la Bibliothèque nationale 
de France en París, para comprobar que los textos leídos en otras ediciones 
coinciden con el original. 
Comenzamos estudiando las posibles fuentes de inspiración que llevaron al 
autor a idear argumentos literarios relacionados con la caballería. En una primera 
fase estudiamos la Chanson de Roland y la materia de Bretaña.  
Una vez dirimidos los mitos históricos nos centramos en el conocimiento acerca 
del papel que pudieron desarrollar los dos mentores que patrocinaron ambas 
obras: María de Francia, condesa de Champaña (1145 – 1198) y Felipe I, 
llamado Felipe de Alsacia citado en la novela como Felipe de Flandes (1143 – 
1191).  
Luego estudiamos la obra Li chevaliers de la charrete (o Lancelot) desde la 
comparación de las tramas argumentales del roman con parte de la historia de 
Aragón encarnada en la figura de rey Alfonso I el Batallador y de su consorte, la 
reina doña Urraca I de León. Desvelamos cómo esa historia pudo llegar a oídos 
de Chrétien de Troyes casi un siglo después.  
Seguimos con la obra de Li contes del graal estudiamos en concreto el momento 
en que aparece por primera vez en la literatura universal el graal en escena. 
Consideramos que los versos que narran ese pasaje tienen un total paralelismo 
con las tesis que hemos mantenido en relación con el motivo iconográfico que 
se repite desde las catacumbas de Roma hasta las pinturas del siglo XII: mujer 
que porta un cáliz. A este aspecto se le ha añadido el estudio de la descripción 
que se realiza del graal en el texto, comparando verso a verso con el aspecto 
que podía tener la reliquia a finales del siglo XII en San Juan de la Peña, conocida 
por los monjes como calice lapideum pero que, en la lengua aragonesa sería 
nombrado como gredal. 
En esta línea argumental de relacionar personajes inventados por Troyes con 
latitudes aragonesas, comentamos la posibilidad de que Jaca fuera la inspiración 
de ciudad ejemplar frente al mito de Camalot.  
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Para llegar a estas conclusiones tomamos como referencia otra ciudad que 
nombra en sus novelas el propio Chrétien para referirse a la corte itinerante del 
rey Arthur. A la misma aplicamos además de otros paralelismos gramaticales, el 
método del Sistema de Tardanzas Cervantinas creado por la Universidad 
Complutense de Madrid para hallar en la geografía actual la población citada del 
Quijote487como “en un lugar de la Mancha, de cuyo nombre…”. 
 
Ilustración 212: Chrétien de Troyes. Perceval le Gallois ou le Conte du Graal. Tome 1 / publié d’après les 
manuscrits originaux, par Ch. Potvin – 1866–1871. Portada. Cortesía de la Bibliothèque nationale de 
France. 
                                            
 
487 Según un equipo multidisciplinar de la UCM integrado por geógrafos, historiadores y literatos, 
entre otros, el lugar de la Mancha desde donde partió el Quijote fue Villanueva de los Infantes en 
la provincia de Ciudad Real y no Argamasilla de Alba. 
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2.6.1. Breve introducción a sus fuentes 
Las fuentes de inspiración que utilizó Chrétien para relatar anhelos y deseos, 
encuentros y batallas, amores y desafíos, las centramos en cuatro puntos que 
podrían ser extrapolados a cualquier artista, según el análisis sincrónico y 
diacrónico que presentamos basado en el método iconológico488: 
1. El pasado literario que antecede al escritor. Es decir, las obras leídas o 
conocidas por Chrétien de Troyes que de alguna forma le fueron nutriendo 
e inspirando su propio estilo de creación literaria. 
2. La moda literaria que impera en su época y a la cual debe de ceñirse con 
la finalidad de complacer a quien dedica su trabajo y le paga.  
En este caso sus mentores son:   
– En Li chevaliers de la charrete (o Lancelot); María de Francia, 
condesa de Champaña  
– En Li contes del graal; Felipe de Flandes. 
3. La concepción del mundo (weltanschauung)489 que nutre a Chrétien de 
Troyes como miembro activo de una sociedad que posee un sistema 
político, un sistema de creencias éticas, un sistema religioso, un sistema 
productivo, etc. 
4. Su propia experiencia vivida y su bagaje cultural. 
Comenzar una investigación desde el mito creemos que puede conducir a error 
en tanto en cuanto, no seamos capaces de llevar un método de trabajo que 
pueda discernir lo fantasioso de aquella información que verdaderamente 
suponga un acercamiento a la historia, a las costumbres, a la tradición, a la 
geografía. En definitiva, a todo aquello que podemos hoy contrastar en la zona 
que hemos acotado como Territorio Grial en la corte aragonesa del siglo XI. 
En el punto uno del método, hemos de conocer las principales fuentes literarias 
que nutrieron a Chrétien de Troyes en calidad de escritor. Según la biografía 
                                            
 
488 Utilizamos como punto de partida el método de estudio de las imágenes propuesto por 
Panofsky (1892 – 1968) y lo adaptamos a nuestro estudio en particular. 
489 Término alemán que significaría la cosmovisión del mundo que rodea a una persona en un 
lugar determinado en un momento dado. No existe traducción literal para esa significación en 
español. 
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consultada –a través del trabajo de investigación Chrétien de Troyes. Li contes 
del graal (El cuento del grial) llevada a cabo por de Riquer (2003)–, en sus 
primeros años de juventud tradujo obras de Ovidio (43 a. C. – 17 d. C.) Remedia 
Amoris, Ars Amatoria y las Metamorfosis recogiendo de forma inconsciente un 
estilo poético muy cuidado y profundo en lo relativo a la psique humana.  
En el siglo XII el tipo de literatura que podía recorrer las bibliotecas de las cortes 
de los nobles cristianos abarcaba principalmente tres tipos de temáticas:  
Bien la Sagrada Escritura, salterios y libros de oraciones, referidas siempre a la 
religión católica con obras del Nuevo y Antiguo Testamento perfectamente 
iluminadas. 
Bien las obras de clásicos traducidas o ejemplares copiados procedentes de 
regalos entre nobles y abades de monasterios en donde se custodiaban.  
Bien romans (entiéndase como novelas escritas en verso) cuya temática solía 
ser el amor cortés, la recreación épica del pasado o todo lo relacionado con la 
caballería.  
En este punto hemos convenido la importancia de conocer el poema épico o 
cantar de gesta más antiguo escrito en lengua romance, conocido por todos los 
escritores del siglo XII, nos referimos a la Chanson de Roland, escrito en ancien 
français490. 
  
                                            
 
490 Anónimo (2016). 
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 Chanson de Roland: la construcción de un mito como método de 
escritura 
El cantar de gesta más antiguo conocido en Europa es la Chanson de Roland 
(ca. 1100). Se trata de un poema épico de origen incierto inspirado en la batalla 
que mantuvieron las tribus de los vascones contra las tropas carolingias 
comandadas por el conde Roland (†. 778) en las proximidades del desfiladero 
de Roncesvalles. Este hecho histórico recogido en diferentes crónicas da lugar 
trescientos años después a una transformación legendaria de lo ocurrido tal y 
como se explica en La Chanson de Roland – Édition critique (1872) de Gautier 
(2014).  
En origen, la intrusión del comandante Roland se trató de un intento por parte de 
Carlomagno (ca. 742 o 747 – 814) de conseguir más territorio bajando la Marca 
Hispánica hasta Zaragoza, aprovechando que Sulaymán al–Arabi, valí de 
Barcelona (ca. 777 – 780), pretendía alzarse contra el emir de Córdoba.  
En esta sublevación el valí buscó el apoyo de los francos a cambio de entregarles 
Saraqusta (actual Zaragoza).  
 
Ilustración 213: Situación fronteriza de la península ibérica, ca. 800 d. C. Elaboración: Ana Mafé García. 
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Pero, una vez hubo recibido la ayuda, el valí se negó a cumplir su palabra y no 
entregó la ciudad de Saraqusta a Roland. Entonces las huestes de los francos 
marcharon hacia Pamplona, la arrasaron y volvieron por el único camino de los 
Pirineos que les permitía acortar la ruta.  
Este era exactamente el mismo lugar por donde habían llegado y entre su botín 
iba como rehén el propio valí Sulaymán al–Arabi. Con esta previsión de paso, en 
uno de los desfiladeros que vertebran los Pirineos se produce una emboscada y 
los soldados de Roland pierden la batalla. El prisionero sarraceno es liberado.  
En las crónicas de la época se relata que su familia llegó a gobernar Barcelona 
durante una década y media más bajo el dominio musulmán.  
 
Ilustración 214: Batalla de Roncesvalles. Grandes Chroniques de France (Niederl. Burgund, Mitte 15. Jh. 
Exemplar Philipps des Guten), folio. 154v. Imagen cortesía del Museo Ermitage, San Petersburgo. Rusia. 
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En el poema de la Chanson de Roland estos mismos hechos se magnifican. Se 
dotan de una dimensión épica y se le aplica una heroicidad extraordinaria al 
conde Roland que se convierte en sobrino de Carlomagno. Además, se le añade 
un compañero de batalla imaginario, Oliveros. La emboscada es narrada como 
un ataque sin piedad de “400.000 sarracenos”. 
Esta forma de proceder de los escritores medievales en la elaboración de sus 
creaciones en prosa, indica que en el Medievo estaba consolidada la idea de 
recrear los hechos del pasado magnificándolos en grandes gestas. Nada que ver 
con la historiografía moderna y crítica. 
Todavía cabe señalar que estaba permitido añadir cualidades al posible 
protagonista del relato (fuera rey, comandante de ejército o villano), exagerando 
también en lo concerniente al número de combatientes, medios empleados y 
signos vistos conducentes a la victoria.  
En los albores de la literatura europea, es práctica común utilizar un referente 
histórico y recrearlo al gusto de la imaginación, sin que ello provoque el más 
mínimo rechazo. Situación difícil de concebir en la actualidad, pues nuestra 
mirada hacia el pasado está conformada por la aplicación de método y de 
análisis científicos491.  
                                            
 
491 La disciplina académica de la Historia quedó consolidada en el siglo XIX. 
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 El rey Arturo: la creación de un personaje protagonista de un pasado 
mítico 
La siguiente influencia literaria que recoge Chrétien de Troyes, tiene como eje la 
corte del rey Arturo de Bretaña.  Pero la leyenda artúrica en la materia de Bretaña 
es un fenómeno que se construye desde muy antiguo en las islas británicas. 
Según una de las investigaciones más sobresalientes sobre esta temática, La 
légende arthurienne, études et documents lre partie: Les plus anciens textes de 
Faral (1929) la construcción del mito de Arturo parte de un texto histórico escrito 
por el monje bretón Gildas (†. ca. 572 d. C.) De excidio et conquestu Britanniae. 
Texto que pretende recoger en tono épico las batallas que tuvieron los bretones 
contra los dominadores sajones. 
Precisamente en una de esas batallas que se describen, se nombra a un tal 
Ambrosius Aurelianus como caudillo bretón de origen romano que vence a los 
sajones en el Mont Badon492.  
Pasados dos siglos un nuevo historiador llamado Nennius (ca. 769), en su 
Historia Brittonum (ca. 833), en el Capítulo 56, amplía datos sobre dicha batalla 
y le cambia el nombre a Ambrosius Aurelianus por otro nombre menos romano 
y más anglófilo Arthur, calificándolo en su relato de dux belli (jefe de guerra) de 
los bretones.  
Esta parte la podemos encontrar en la edición en facsímil The "Historia 
Brittonum" de Nennius (1819) realizada por Mark The Hermit a partir de un 
manuscrito descubierto a principios del siglo XIX en la Biblioteca del Palacio 
Vaticano de Roma, del que adjuntamos una imagen en donde puede leerse el 
texto directamente: 
 
                                            
 
492 Faral (1929 a:1–39). 




Ilustración 215: Nennius (1819:178). Cortesía de Harvard Library, Harvard University, Cambridge, 
Massachusetts. USA. 
En este punto nos detenemos para explicar que, en una nueva reedición del 
presente manuscrito de Nennius (2000:26), hemos encontrado que dicho 
capítulo (el 56) está transcrito en otro lugar del texto493: 
 
Ilustración 216: Nennius (2000:26). Cortesía de York University, Toronto. Canadá. 
                                            
 
493 Se evidencia en este texto la hipótesis en torno a cómo se transforman los hechos narrados 
en cada nueva edición o revisión histórica. 
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Sin entrar en pormenores sobre cómo se traducen o transcriben los textos del 
pasado, queremos proponer en este punto de nuestra investigación otro dato 
sobre el origen incierto del personaje conocido como rey Arturo y que está 
relacionado con la Arqueología. 
Se trata de un objeto material elaborado por mano humana por lo que para 
nuestro estudio tiene carácter de documento. Un testigo del pasado que sigue 
anunciando su mensaje en forma de inscripción lapidaria.  
Son dos piezas que se encontraron reutilizadas como parte de la pared del 
cementerio de la iglesia de San Martín en Podstrana en la actual Croacia.  
 
Ilustración 217: Imagen de lo que sería el epitafio494 compuesto por dos piedras. Imagen cortesía de la 
Iglesia de San Martín en Podstrana, Croacia.  
Los dos trozos pétreos explican que L(ucio) Artorius Castus, erigió esta 
descripción de su carrera en su propio nombre cuando estaba sirviendo como 
                                            
 
494 En cuyo lienzo se puede leer: “A las sombras divinas, L(ucius) Artorius Castus, centurión de 
la Tercera Legión Gallica, también centurión de la Sexta Legión Ferrata, también centurión de la 
Segunda Legión Adiutrix, también centurión de la Quinta Legión Macedonica, también jefe 
centurión [CG: primus pilus] De la misma legión, a cargo de la flota del Misenum, prefecto de la 
Sexta Legión Victrix, comandante de dos legiones británicas contra los armenios, procurador 
centenario de Liburnia con el poder de la espada. Él mismo (estableció esto) para él y su familia 
en su vida.” Traducción de la autora realizada a partir del trabajo The Roman Government of 
Britain escrito por Birley (2005:355).  
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gobernador romano (procuarator) en Liburnia, en Dalmacia, hacia el final del 
siglo II d. C.  
Esta pequeña autobiografía describe sus varios puestos militares entre los que 
cita LEGG […]M BRITANIC.  
Esta inscripción ha sido interpretada para demostrar que hubo un tal Artorius 
Castus que fue enviado a Gran Bretaña alrededor del año 180 d. C, 
presumiblemente para defender la muralla de Adriano.  
Introducimos este dato debido a la oleada de popularidad que ha tomado la 
hipótesis de que precisamente este soldado romano fuera el verdadero King 
Arthur. Tesis que han mantenido autores como Linda MalCo y Covington Scott 
Littleton, autores de From Scythia to Camelot: A Radical Reassessment of the 
Legends of King Arthur, the Knights of the Round Table and the Holy Grail495.  
Sin olvidar la película de 2004, King Arthur496 –cuyo argumento está basado en 
la hipótesis de MalCo y de Littleton sobre Lucius Artorius Castus– y donde la Dra. 
MalCo trabajó como consultora.  
Chistopher Gwinn especialista en protoindoeuropeo y lenguas célticas antiguas 
y medievales reunió en un trabajo de investigación497 Lucius Artorius Castus: A 
Sourcebook toda la información que pudo encontrar de las dos inscripciones 
latinas. Según él, posiblemente fueran tres piezas de piedra y no dos.  
Su análisis lo realizó con la intención de proporcionar el estado de la cuestión 
acerca de la inscripción y todo lo que se conoce sobre este antiguo soldado 
romano. 
Como investigadoras hemos querido proporcionar la imagen de la estela en 
piedra, para que puedan seguirse las hipótesis respecto al mito de Arturo, 
teniendo presente la ahistoricidad del personaje. 
                                            
 
495 Littleton y Malcor (2000). 
496 Coproducción EE. UU.–Reino Unido–Irlanda, dirigida por Antoine Fuqua. 
497 Gwinn (2016). 
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En este escenario de reinvención sobre hechos del pasado los compiladores de 
genealogías e historiadores498 se situaban al mismo nivel que los trovadores y 
poetas medievales.  
Es decir, ninguno de ellos creaba sus obras desde la rigurosidad del análisis 
crítico de la fuente de la información, tal como concebimos actualmente la 
disciplina de la Historia. Esa tarea era impensable para aquel tiempo. Los romans 
se nutrían de la recreación de la historia a través de las anécdotas, de la 
tradición, de los cuentos y de las leyendas orales. 
Por otro lado, tenemos que, desde el siglo VI –en donde aparece una primigenia 
genealogía de gobernantes vinculada a un territorio–, se van elaborando 
sucesivamente volúmenes que cuentan la historia de las islas británicas sin rigor 
científico. En donde la magnificencia y la recreación de los héroes son resaltados 
de forma fantasiosa porque así lo solicitan quienes patrocinan tanto los anales 
históricos como los romans. 
El ejemplo de lo dicho anteriormente, podemos encontrarlo siguiendo las pistas 
del constructo del rey Arturo.  En sus inicios parte de un tal Ambrosius Aurelianus 
(ca. 570) del siglo VI, tildado de gran guerrero según el monje bretón Gildas que 
con la compilación de la Historia Brittonum (ca. 833) de Nennius499, se transforma 
en Arthur como un valiente comandante cristiano. 
                                            
 
498 La profesión de historiador es un concepto moderno que como tal no existe en tan temprana 
época en donde se dejaba esos quehaceres para clérigos y letrados. 
499 En la traducción del texto de Nennius, realizada por J.A. Giles y comentada anteriormente, 
para ediciones medievales Cambridge en el año 2000, encontramos una única referencia directa: 
“Then it was, that the magnanimous Arthur, with all the kings and military force of Britain, fought 
against the Saxons. And though there were many more noble than himself, yet he was twelve 
times chosen their commander, and was as often conqueror. The first battle in which he was 
engaged, was at the mouth of the river Gleni. The second, third, fourth, and fifth, were on another 
river, by the Britons called Duglas, in the region Linuis. The sixth, on the river Bassas. The seventh 
in the wood Celidon, which the Britons call Cat Coit Celidon. The eighth was near Gurnion castle 
where Arthur bore the image of the Holy Virgin, mother of God, upon his shoulders, and through 
the power of our Lord Jesus Christ, and the holy Mary, put the Saxons to flight, and pursued them 
the whole day with great slaughter. The ninth was at the City of Legion, Exeter. which is called 
Cair Lion. The tenth was on the banks of the river Trat Treuroit. The eleventh was on the mountain 
Breguoin, which we call Cat Bregion. The twelfth was a most severe contest, when Arthur 
penetrated to the hill of Badon. In this engagement, nine hundred and forty fell by his hand alone, 
no one but the Lord affording him assistance. In all these engagements the Britons were 
successful. For no strength can avail against the will of the Almighty. The more the Saxons were 
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Es fundamental añadir en este punto los siguientes datos relacionados con la 
religión católica que figuran a partir de la octava batalla, relatada por Nennius500 
(ca. 833):  
“The eighth was near Gurnion castle where Arthur bore the image of the 
Holy Virgin, mother of God, upon his shoulders, and through the power of 
our Lord Jesus Christ, and the holy Mary, put the Saxons to flight, and 
pursued them the whole day with great slaughter. […] In this engagement, nine 
hundred and forty fell by his hand alone, no one but the Lord affording him 
assistance. In all these engagements the Britons were successful.” 
En el siglo IX las islas británicas estaban totalmente cristianizadas bajo el manto 
de Roma. Este proceso había comenzado con el Sínodo de Whitby (664 d. C.) 
que marcó el fin del modelo organizacional eclesiástico de los irlandeses, –
basado en una red de monasterios sin superior jerárquico visible–, frente a la 
consolidación del modelo eclesiástico romano –basado en obispados 
territorialmente organizados y con una rígida jerarquía–, muy parecido a un 
sistema de mando militar. 
Así, en este ambiente religioso, es lógico que Nennius, vinculado 
legendariamente al estudio del obispo Elfodd de Gwynedd (†. ca. 809), escribiera 
por su cuenta este pasaje de Arthur vinculando las victorias “a la imagen de la 
Santa Virgen, Madre de Dios, a Nuestro Señor Jesucristo y el Señor que le brindó 
ayuda”.  
Estos símbolos cristianos añadidos al relato se consolidan definitivamente en el 
constructo del mito artúrico un siglo después en la obra Annales Cambriӕ (ca. 
954). En donde se revisa y amplía el pasaje cristiano en la historia del personaje 
Arthur que de ver a la santa Virgen y de contar con la ayuda directa del Señor 
Jesucristo, ahora en su texto, porta el distintivo católico de la cruz de Cristo como 
valedora de la victoria en la batalla. 
                                            
 
vanquished, the more they sought for new supplies of Saxons from Germany; so that kings, 
commanders, and military bands were invited over form almost every province.”  
500 Nennius (2000:23). 




Ilustración 218: Annales Cambriae (2015:3–4). Cortesía de Bangor University. UK. 
 
Ilustración 219:  Annales Cambriae (1860:4). Cortesía de Standford University Libraries, California. USA. 
Leemos los versos en donde se cita expresamente a Arthur y comprobamos 
cómo todavía no aparece la palabra Rex delante del nombre. 
Al traducir los versos de Annales Cambriae en la versión del Reverendo Williams 
de 1860, vemos de nuevo una simbiosis entre Arturo y el cristianismo: 
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“516. (72). Año. Batalla de Badon, en la que Arthur lleva la cruz de 
Nuestro Señor Jesucristo durante tres días y tres noches en los hombros, 
y los británicos fueron los vencedores. 
537. (93). Año. La batalla de Camlann, en la que Arthur y Medraut es 
herido de mortalidad, en Gran Bretaña y en Irlanda.” 
Es un hecho que, a lo largo de las compilaciones históricas, existe una intención 
de sacralizar las batallas en suelo britano bajo el signo cristiano. 
En el presente estudio hemos comprobado cómo históricamente existe un 
personaje ligado a la cultura del Imperio romano que pudo estar combatiendo en 
las islas británicas. Este sujeto probablemente fuera politeísta –dada la época en 
que vivió y el entorno social en el que desarrolló su vida– y poco tuvo que ver 
con ningún reino legendario medieval. 
Lo dicho hasta aquí supone que ese hombre fue transformado a lo largo de los 
siglos hasta convertirlo en un verdadero paladín en la defensa del cristianismo a 
partir del siglo IX. 
Desde que ocurrió esa primera batalla en la frontera del muro de Adriano hasta 
la instauración del cristianismo como religión del antiguo Imperio romano, pasan 
seis siglos. Dentro de este proceso de cristianización del pasado histórico llevado 
a cabo por Nennius y el escritor anónimo de los Annales Cambriae, existe un 
relato que forma parte del imaginario de todos los cronistas cristianos de la 
época.  
Se trata del texto que recoge la historia sobre el emperador Constantino I501 (ca. 
272 – 337) y de cómo se convirtió al cristianismo. Según la transcripción 
realizada por la historia cristiana a partir del siglo IV502, antes de la batalla contra 
su enemigo Magencio, en sueños se le aparece el signo de una cruz en el cielo, 
lo que le permitió vencer.  
                                            
 
501 Se le conoce a este emperador como san Constantino en la Iglesia ortodoxa, en las Iglesias 
ortodoxas orientales y la Iglesia católica bizantina griega. 
502 Esta batalla es conocida como la del Puente Milvio. Ocurrió en el año 312 d. C. Eusebio de 
Cesarea escribió en la Vita Constantini (su edición en el año 339 se debe a su discípulo Acacio) 
este famoso pasaje. Eusebio de Cesarea, Vita Constantini, Libro I, 28–29. 
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“En sueños vio a Cristo, hijo de Dios, con el signo que apareció en el cielo y le 
ordenó que una vez se fabricara una imitación del signo observado en el cielo, 
se sirviera de él como de un bastón en las batallas contra los enemigos503.” 
En dichos textos se dice gana la batalla con la ayuda de Cristo (según la 
interpretación de la cruz) y, por ello, adopta la nueva religión para todo su 
imperio. 
 
Ilustración 220: Sueño de Constantino y batalla de Milvio. Homilías de Grégory de Nazianzus (BnF MS 
grec 510), folio 355. (Ca. 879 – 882). Imagen cortesía de la Biblioteca Nacional de Francia. 
Por tanto, en el relato de reescribir la historia británica, el héroe local guerrero es 
convertido y mitificado en la figura del primer emperador cristianizado. El poder 
real de quien gobierna un territorio proviene del poder de Dios. Se justifica la 
                                            
 
503 Eusebio de Cesarea, Vita Constantini, Libro I, 28. 
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jerarquía de los gobernantes porque ellos son los designados por Dios para 
ganar sus batallas. 
Esta historiografía de Arthur demuestra que no está solo en la batalla porque va 
acompañado del Domini nostri Jesu Christi. En el cristianismo de la Iglesia del 
Medievo aceptar el plan divino es aceptar a Cristo.  
De ahí la necesidad de construir por parte de los reyes británicos un héroe 
cristiano y legendario que pueda justificar la defensa de una frontera contra el 
invasor infiel en el Medievo, aunque ello implique partir a las cruzadas.  
Volviendo de nuevo al estado de la cuestión que presenta el personaje Arthus, 
hemos encontrado que en la obra Vita sancti Cadoci (ca.1067 – 1086) –
manuscrito hagiográfico de santos escrita por Lifris, clérigo de Lancarfan (sur de 
Gales) –, se menciona a Arthus de nuevo. El texto lo presenta Torres Asensio504 
(2003) y en resumen explica la historia de un santo de Gales, san Gwynllyw505.  
El pasaje que nos interesa se refiere al momento en que dicho personaje (San 
Gwynllyw) está acosado por las numerosas tropas del rey Brychan, que es el 
padre de la dama que acaba de raptar el propio santo para hacerla su esposa 
(llamada Qwladus). En ese instante aparece en escena el rey Arturo y le ayuda 
a en la contienda porque su ejército está en minoría. 
Es interesante la reflexión que realiza Torres Asensio (2003:127) acerca de cómo 
en función del contexto histórico se mezclan personajes legendarios con santos 
locales. 
“No es, pues, muy común en la hagiografía celtolatina una historia como la que 
narra Lifris, que proporcione unos antecedentes tan remotos y detallados del 
nacimiento del santo. Lifris aplicó un esquema propio de la literatura y el 
folklore a unos personajes que la hagiografía le proporcionaba y lo 
mezcló con un famoso personaje literario, Arturo, en un papel que también 
se hallaba en la literatura secular, a fin de explicar lo asombroso y particular de 
                                            
 
504 Se trata del libro Los mitos de fundación: pervivencia en la hagiografía celtolatina medieval de 
Torres Asensio (2011:67–80). 
505 Según la tradición medieval, era un señor de la guerra temido y saqueador que conocía al rey 
Arturo. A medida que fue envejeciendo encontró la fe cristiana y se convirtió en ermitaño 
fundando la catedral de San Woolos en Newport. Su cronología está datada entre los años 450 
y 500. 
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la concepción del santo cuya vida escribía. Todo recurso era poco para 
aumentar el prestigio del santo de Llancarfan en los delicados momentos 
en los que vivía Lifris.” 
Es la primera vez que en un texto no literario a Arthur se le denomina rey. Sin 
embargo, para la historia es el clérigo galés Geoffrey de Monmouth (ca. 1100 – 
ca. 1155) quien se encarga de magnificar y consolidar su figura real en la crónica 
Historia Regum Britanniae escrita entre los años 1130 y 1136. 
Nos detenemos en esta cronología de anales históricos y hagiográficos 
británicos porque hemos ido constatando por los textos el constructo del mito del 
rey Arturo y la parte que nos interesa como investigadoras son los textos 
anteriores a los manuscritos de Chrétien de Troyes. 
Creemos que, posiblemente, que estos anales históricos eran conocidos por el 
autor y pudieron servirle de inspiración para escribir sus romans.  
Nosotras hemos constatado a través de las diferentes lecturas propuestas que, 
cuando comienzan a recogerse las primeras compilaciones referidas a 
genealogías reales en el continente (ca. siglo VI) y los cimientos de las fronteras 
entre territorios quedan marcadas, surgen dos necesidades viales para los 
reinos.  
Por un lado, legitimar el poder real con abolengo ilustre que perpetúe el mandato 
de la estirpe bajo pertenencia a la misma sangre.  
Por otro, buscar en ese pasado, el nombre de un valeroso guerrero que fuera 
capaz de resistir las embestidas del dominador y que liberó al pueblo del yugo 
del sometimiento extranjero invasor. En definitiva, un defensor de fronteras, 
cristiano y de sangre real. 
Esta necesidad de justificar abolengos por parte de los mandatarios transciende 
de forma física con la aparición de “genealogías reales” a modo de compendios 
históricos recogidos en volúmenes sin ningún tipo de rigor científico. Al tiempo 
que se programa la reelaboración de un héroe local que encarna el papel 
fronterizo, aquel que siempre concluye su gesta con la batalla ganada.  
Cuando Geoffrey de Monmouth (ca. 1100 – ca. 1155) tuvo que realizar estos 
anales históricos necesitó mirar al pasado y elegir de entre los posibles 
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candidatos al primer guerrero que marchó en Britania sobre el enemigo como 
comandante de su ejército. Tras esa cuidada selección, a ese hombre se le 
otorgó el papel de “libertador” y de “defensor de la frontera frente al invasor” en 
la Historia Regum Britanniae506. Independientemente si existieron otros o no, la 
cuestión fue nombrar a un “caudillo visible” y atribuirle el don de la espada, –
arma poderosa cuyo dominio legitima siempre al “guerrero vencedor”–, y un 
cumulo de valores éticos para la defensa del reino cristiano. 
Así, cada nueva crónica fue dotando de personalidad y ficción al héroe que, 
llegado el momento, representa un ser simbiótico entre el legendario monarca –
que nunca fue– y el personaje de hazañas que nutre a los romances y poemas 
épicos del momento.  
Este trasvase de personalidades culmina cuando en el ámbito ahistórico se le 
deja a Arthur como una evidencia real del pasado. Entonces es cuando ya no 
hay duda de su existencia y su pervivencia toma vida en el plano literario, 
agrandando más si cabe su pasado legendario y épico.  
Quienes leen los romans en donde aparece el personaje del rey Arturo, no saben 
ni se plantean que jamás existió de forma real e histórica un monarca así en las 
islas británicas. 
En el siglo IX se le ubica en vida hacia la segunda mitad del siglo VI. Las 
recreaciones posteriores y más modernas de la materia de Bretaña emplazan a 
este rey y su corte entre los siglos XI y XII. 
El roman de Chrétien de Troyes se sitúa en este periodo histórico. 
                                            
 
506 Los anales históricos Historia Regum Britanniae fueron escritos en época de Enrique I de 
Inglaterra (ca. 1065 – 1135). Su padre fue Guillermo I El Conquistador (ca. 1028 – 1087) duque 
de Normandía y su madre Matilde de Flandes (ca. 1031 – 1083), nieta del rey Francés Roberto 
II El Piadoso (972 – 1031). Este tipo de obras se copiaban a mano en varios volúmenes y se 
regalaban una vez supervisadas a las cortes vecinas. 




Ilustración 221: Portada del libro de Malory (1816). Cortesía de la Universidad de Oxford, Oxford. Reino 
Unido. 
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 Los mentores: autores o protagonistas de los romans en diferido 
Como hemos ido desvelando la literatura medieval usó y reelaboró los modelos 
clásicos, pero también contribuyó a la expansión de la latinidad y el cristianismo 
configurando una forma de escribir las historias y los cuentos. Se debe agregar 
también que sus argumentos fueron nutridos con las vidas y anécdotas reales 
ocurridas en las diferentes cortes europeas. 
El rey del castillo del graal no es Baudouin IV 
Con esta proposición vamos a desarrollar este apartado sobre el peso de los 
mentores en el contenido de los romans del Medievo. 
Un ejemplo notable que queremos explicar es el de Felipe de Alsacia (1143 – 
1191), conde de Flandes a quien va dedicado Li contes del graal.  
En el año 1171 hace un viaje a Tierra Santa, pero regresa con prontitud porque 
no puede llevar a cabo su plan de ser regente de su primo hermano el 
jovencísimo rey de Jerusalén Baudouin IV (1161 – 1185) enfermo de lepra.  
Según la investigación del Dr. de Riquer este no fue el único viaje que hizo el 
conde Felipe a estas latitudes porque “tomó la cruz en el año 1189 y partió a 
Ultramar como cruzado en el año 1191”507. Murió en la Tercera Cruzada en 
Palestina, en San Juan de Acre de una epidemia de peste. 
La novela en verso Li contes del graal de Chrétien de Troyes está escrita entre 
los años 1178 y 1181 según el artículo de “La date du Conte du graal de Chrétien 
de Troyes” de la Dra. Rita Lejeune508. 
Las disertaciones del Dr. de Riquer en torno a quién podía encarnar en realidad 
al personaje del rey del castillo del graal que figura en el roman como legítimo 
dueño del grial, obedecen al paralelismo intencionado de proponer al rey de 
Jerusalén, Baudouin IV el Leproso –pese a ser menor de edad, con lo cual no 
                                            
 
507 De Riquer (2003:11). 
508 El Dr. de Riquer mantiene en sus estudios que es la mejor cronología científica. El trabajo de 
la Dra. Lejeune (1954) en “La date du Conte du graal de Chrétien de Troyes” también lo 
corrobora. 
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gobierna de facto–, como el personaje que encarna al monarca propietario del 
graal.  
Sin embargo, cuando se escribe la novela, apenas hace tres años que este rey 
niño gobierna bajo la regencia primero del noble Miles de Plancy († 1174) y luego 
del conde Raimundo III de Trípoli (ca. 1140 – 1187). Su aspecto no corresponde 
a la descripción del anciano rey que figura en el roman de Troyes: 
“un bel preudome seor vit,  [v. 3086] un agradable prohombre 
qui estoit de chaines mellés”  [v. 3087] de cabello entrecano 
El autor utiliza un sustantivo (prohombre) para señalar al monarca del graal. Lo 
cita como tal en repetidos versos con lo que quiere decir que se refiere un gran 
hombre respetado por los suyos, una gran figura de las élites gobernantes según 
el significado de preudome en ancien français. El rey Baudouin IV gobierna bajo 
la regencia de los nobles, su fama como buen gobernante es imposible que 
trascienda al argumento de la novela porque Troyes muere dos años antes que 
acabe la regencia de Guido de Lusignan (1150 – 1194).  
Todavía cabe señalar que Troyes cita textualmente la fisionomía del señor que 
vive en el castillo del grial. Lo describe como un hombre de cabello entrecano. 
Luego tampoco da lugar a confundirlo con un joven o un niño. 
Por estos dos argumentos no estamos de acuerdo con las hipótesis del Dr. de 
Riquer y de quienes le secundan. 
Nosotras nos valemos de una información que figura en el propio estudio de 
Riquer (2003:49) –en donde cita expresamente que Felipe de Alsacia “en 1177 
fue en peregrinación a Santiago de Compostela” y cruzó el Reino de Aragón–, 
para proponer otra tesis sobre la identidad del “riche Roi Pescheor” [v. 3495].  
Según la cronología presentada por el Dr. de Riquer, es su regreso de San Juan 
de la Peña cuando el conde encomienda a Chrétien de Troyes redactar Li contes 
del graal. Por ello, la suposición del Dr. de Riquer acerca de la entidad del rey 
del castillo del graal en nuestra opinión no es sostenible.  
El roman está concebido en un momento histórico en donde se están gestando 
las dos contiendas militares más importantes de todo el Medievo cristiano.  Por 
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un lado, está la guerra santa de oriente en tierras del reinado de Jerusalén. Y por 
otro, la reconquista de la península ibérica en el occidente.  
Geográficamente el Reino de Aragón está en la frontera a los condados y 
ducados franceses. Mientras que, en aquella época, las rutas de acceso a 
Jerusalén llegan a más de cuatro mil kilómetros de distancia. 
 
Ilustración 222: Plano de Francia durante el reinado de Felipe II. Carte du royaume des capétiens en 
1180. Zigeuner CC–by–sa–3.0. Cortesía de Carte de France Histoire. 
Esta cercanía de territorio justifica que los reyes pertenecientes a la Corona de 
Aragón y conocedores del Santo Grial custodiado en el monasterio de San Juan 
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de la Peña, pudieran ser los verdaderos inspiradores de este roman como más 
adelante se explicará509.  
De hecho, creemos que es la situación geográfica de Flandes –vecina del Reino 
de Inglaterra lugar del cual procede la leyenda artúrica–, la que propicia la 
presencia del rey Arthur en el roman. 
El personaje lo conoce bien Chrétien de Troyes porque a lo largo de su carrera 
como escritor ha editado cuatro romans en torno a la corte de Arthur: Erec (ca. 
1165), Ciglés (ca. 1176), Li chevaliers au Lion (o Ivain) (ca. 1177) y Li chevaliers 
de la charrete (o Lancelot) (ca. 1177). 
En el caso de Li contes del graal, la figura del caballero protagonista Percival 
tiene una genealogía muy similar a la del conde de Flandes: ambos personajes, 
el ficticio (Percival) y el real (Felipe de Flandes) son huérfanos porque tienen un 
padre militar que muere en una batalla lejana. Son educados por una madre a la 
que tienen que “abandonar” para seguir su camino y ambos poseen un linaje 
noble. 
Hay que mencionar además que no es hasta la mitad del roman, [v. 3575], que 
figura el nombre del héroe “Perchevax li Galois”. Esto es un recurso que el autor 
hace para que cuando se lea su roman haya una trasposición del protagonista 
narrado con quien lee o escucha el relato –en este caso Felipe de Flandes–. 
En lo relativo al contenido del roman, los poetas y trovadores medievales saben 
que hay que agradar a quien les paga el trabajo creativo. Por esto mismo, es 
importante conocer bien al mentor o la mentora, para poder desarrollar el perfil 
psicológico del protagonista que desarrolla la trama principal y, crear así, 
vínculos emocionales con la lectura. 
El referente del mito necesita un reflejo especular en la vida real del que pueda 
nutrirse en calidad de personaje. Para crear ficción se necesita una base cierta 
                                            
 
509 Más adelante se desarrolla esta hipótesis a través de otros investigadores que ya han 
abordado esta cuestión desde otros argumentos literarios y otras latitudes geográficas. 
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de anécdotas, valores y hechos que recrear y magnificar como ocurre con la 
Chanson de Roland. 
En general, él o la protagonista del roman siempre tienen alguna cualidad o 
parecido con el mentor o mentora que paga la obra. Esto hace que el resto de 
los personajes principales o secundarios también tengan sus homólogos reales 
encarnados en vidas de santos, clérigos, nobles o monarcas de reconocido 
prestigio en el pasado geográfico donde se desarrollan los hechos. 
Así, en el roman, los personajes parecen repetir gestas bien conocidas, 
trasladadas al papel de las vidas de las cortes más seguidas del continente 
europeo medieval. 
Pero el argumento del roman, no puede referirse únicamente a atizar las brasas 
del fuego creador de otros autores510, esperando que la llama de la inspiración 
reflote una historia en torno a un mismo asunto.  
Por ello, además de conocer muy bien al comitente y de extrapolar parte de sus 
cualidades, gustos o características al protagonista del roman, Chrétien es 
experto en el oficio de narrar historias y recrear testimonios del pasado de forma 
artificiosa, pero a la vez reconocible. Su instrumento más ingenioso para novelar 
es su capacidad de exponer la experiencia vivida de los otros, a través de su 
destreza (savoir faire) que lo definen como un verdadero genio del roman. 
No debemos olvidar que, debido a la época en que se suceden estos 
acontecimientos, Troyes debía de ceñirse en sus textos a unos cánones de 
creencias éticas y a un sistema religioso que lo refrendara ante el poder 
eclesiástico y censor de la época. Sin renunciar a la creación de un imaginario 
cercano a la corte de Flandes –por ejemplo, en el caso de Li contes del graal– 
que facilitara el deleite del mentor al verse inmortalizado en sus hazañas.  
                                            
 
510 El concepto de plagio es un constructo moderno. En el siglo XI, la práctica común entre los 
poetas (escritores) y trovadores era copiarse unos a otros, añadiendo a gusto personal detalles 
en función de su mentor o mentora de turno. Así sucedió con la obra inconclusa de Li contes del 
graal, que fue posteriormente copiada, ampliada y concluida por otro autor. 
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En este punto hemos de referir que Troyes no solo estuvo en el condado de 
Flandes, también trabajó para María de Francia, condesa de Champaña (1145–
1198) en la creación de otro relato lleno de pasiones y de encuentros amorosos. 
De hecho, la novela que antecede a Li contes del graal (1178 – 1181) es la de Li 
chevaliers de la charrete (o Lancelot) (ca. 1177) escrita en concreto a petición de 
la propia María de Francia. Por este motivo la hemos incluido en nuestra tesis 
como estudio diacrónico a la primera novela en verso que cita el graal. 
Consideramos que, si el antecedente inmediato a Li contes del graal está 
inspirado en los personajes de la corte de Aragón, el conocimiento de sus reyes 
y sus dominios ya no le sería ajeno a Troyes. Lo más probable es que después 
de Lancelot el autor llevara en su propio imaginario un importante sustrato de 
base histórica aragonesa, ideal para nutrir a los siguientes personajes 
imaginados como pudiera ser el rey pescador. 
Es de notar que no solo el rey Arthur se presenta como sujeto común en sus dos 
últimos poemas: Li chevaliers de la charrete (o Lancelot) y Li contes del graal. 
También en ambos romans aparecen otros caballeros de la corte de Arturo como 
el noble Keu y a Galvan como Gauvain. Estos detalles argumentales indican que 
la fuente geográfica de inspiración de ambos relatos es común y no hay una 
ruptura de fondo. 
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2.6.2. Li chevaliers de la charrete (o Lancelot) 
Los exámenes llevados a cabo sobre el contenido argumental511 y los personajes 
principales del roman Li chevaliers de la charrete (o Lancelot), nos hace suponer 
que la Corona de Aragón es quien pudiera estar como trasunto generador de 
esta narración. 
En este caso, nos referimos a los sucesos y lances protagonizados por los reyes 
de Aragón durante los siglos XI y XII. En concreto nos situamos frente al 
matrimonio fallido del rey Alfonso I el Batallador (ca. 1073 – 1134) con la reina 
Urraca I de León (1081 – 1126).  
Este monarca fue conocido en toda la cristiandad por sus movimientos de tropas 
en favor del papado y la religión cristiana en la península. Su reino conformaba 
la frontera católica continental al sur de los Pirineos y por ello mandaba misivas 
informativas al resto de las cortes transpirenaicas, incluida Roma.  
La trama principal del roman cuenta que un diestro caballero con la espada 
llamado Lancelot se enamora de la reina Ginebra, esposa del rey Arturo.  Cuando 
esta es secuestrada y encerrada en una torre, Lancelot hará todo lo posible por 
liberarla y declararle su total veneración. 
La narración es una sucesión de gestas que va ganando el héroe del roman en 
diferentes escenarios, como si fueran pruebas del destino, hasta llegar a 
conseguir liberar a su amada Ginebra. 
En palabras de Chrétien y como introducción a su obra, el autor escribe respecto 
a María de Francia: “Voy a decir simplemente que en esta obra actúan más sus 
requerimientos que mi talento y mi esfuerzo”. 
Sin entrar en detalle al argumento del roman no hemos hallado, por el contrario, 
alusión alguna al Reino de Jerusalén o a Tierra Santa en Lancelot. 
                                            
 
511 Hemos leído la traducción al texto fijado por Mario Roques sobre la copia que escribió Guiot 
(manuscrito fr. 794 de la Biblioteca Nacional de Francia en París). La edición es la de París 
realizada por Champion con el núm. 86 de los Classiques Français du Moyen Âge, reimpresa en 
1972. Para más información, Chrétien de Toyes (2013). 
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En cambio, podemos citar varios pormenores que figuran en este y se pueden 
identificar directamente con la geografía y la historia de la Corona de Aragón. 
Los presentamos a continuación: 
 La tierra en donde se tiene que liberar a la cautiva (la reina Ginebra) está 
situado entre dos ríos al igual que la geografía del Reino de Aragón. 
 Este lugar tenía dos únicos accesos: el “puente de la espada” y el “puente 
bajo el agua”. En el caso del acceso a Jaca, la capital de la corte, al estar 
rodeada por el río Aragón, en el siglo XII solo se accedía a ella por medio 
de dos puentes512.  
 
Ilustración 223: Río Aragón en la carretera A–2605 a su paso por Jaca. Fotografía: Ana Mafé García. 
 En un pasaje se hace referencia al santo Santiago [v. 1471] muy conocido 
en los reinos cristianos de la península. 
 Se hace referencia en dos ocasiones a caballos procedentes de España 
[v. 1650] y [v.6767]. 
 Se cita la ciudad de Pamplona [v. 1855]. 
 “A este país, según lo que creo, habéis venido a por la reina, en medio de 
estas gentes traidoras, que son peores que los sarracenos” [v. 2123]. En 
ancien français, la lengua medieval utilizada en el roman, el término 
                                            
 
512  Ese trazado todavía lo mantiene el actual recorrido de la N–240, antigua carretera a Jaca. 
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sarrasins tiene una peculiar aplicación que surge a partir de la invasión 
musulmana rechazada por Carlos Martel en la batalla de Poitiers (732) y 
la fijación de marcas fronterizas por el Imperio carolingio, tal y como se ha 
explicado en el apartado dedicado a la Chanson de Roldan. Por tanto, la 
geografía que marca este sustantivo sarrasins es la del sur de los 
Pirineos. 
 Hay una alusión directa a la corte de Aragón: “¿Y veis aquel que sobre su 
escudo tiene un águila y un dragón? Es el hijo del rey de Aragón” [v. 5789 
y siguientes]. Habla de los emblemas aragoneses del dragón de san Jorge 
y de las alas desplegadas de un dragón. Estos atributos eran utilizados 
por los reyes como cimera de sus yelmos. 
 
Ilustración 224: Armas del Rey de Aragón en Antonio Godinho, Libro da Nobreza e Perfeiçao das Armas, 
ca. 1522. Cortesía de Wikimedia Commons. 
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Estas alusiones directas confirman nuestra teoría sobre el profundo 
conocimiento que tenía Chrétien de Troyes sobre el Reino de Aragón. 
Las referencias a la geografía de la Corona Aragonesa se han perpetuado 
durante siglos en la cartografía francesa tal y como hemos investigado en los 
diferentes repositorios cartográficos de la Universitat de València o en la 
Biblioteca Nacional de Francia.  
Como prueba de los abundantes testimonios gráficos, adjuntamos un plano del 
siglo XVIII en donde se especifica la ubicación del monasterio de San Juan de la 
Peña junto a la ciudad de Jaca como puntos de localización transpirenaicos. 
 
Ilustración 225: Detalle de la localización de San Juan de la Peña y Jaca en el mapa de Le Royaume de 
France. Gilles Robert de Vaugondy. 1750. Montaje: Ana Mafé García. Cortesía de la Biblioteca Nacional 
de Francia. París.  
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A) Doña Urraca de la familia Jimena y el conde de Lara: Ginebra y 
Lancelot 
Los personajes principales de este roman están íntimamente ligados a la historia 
que mantuvo la reina de Aragón, doña Urraca con su amante, el conde de Lara. 
En este apartado vamos a demostrar las relaciones de parentesco existentes 
entre la mentora de la obra María de Francia y la Corona de Aragón. 
El monarca aragonés Alfonso I se casó en el año 1109 con la heredera del reino 
de León doña Urraca I513. Doña Urraca era hija del rey de Castilla y León, Alfonso 
VI (ca. 1040 – 1109) y de Constanza de Borgoña (1046 – 1093), nieta del rey 
Roberto II de Francia. En este matrimonio que citamos entre los padres de la 
reina Urraca, ya queda constatada la relación estrecha entre el reino de Francia 
y el de Aragón, su madre era francesa. 
Chrétien de Troyes crea el romance de Lancelot para María de Francia condesa 
de Champaña (1145 – 1198) en el año 1177. María era hija del matrimonio 
concertado entre Luis VII de Francia (1120 – 1180) y su primera esposa Leonor 
de Aquitania (1122 – 1204), matrimonio infeliz y desdichado que acabó por 
romperse. 
Una vez anulado el matrimonio y con la custodia de su hija María, Luis VII en el 
año 1154 se vuelve a casar con Constanza de Castilla (1136 – 1160), hija de 
Alfonso VII de León (1105 – 1157) llamado el Emperador y nieta a su vez de 
doña Urraca I de León. Por tanto, doña Urraca I de León acaba siendo 
emparentada políticamente con María de Francia a través de su madrastra. 
                                            
 
513 En la obra del investigación Descripción general de las monedas hispano–cristianas desde la 
invasión de los árabes de Heiss (1865:5) figura que: “Del enlace de Alfonso VI con Constanza 
de Borgoña, nació en 1081 una hija, que se llamó D. ª Urraca, y que, casada en 1092 con 
Raimundo, conde de Galicia, tuvo por hijo á D. Alfonso, que le sucedió. Viuda en 1107, y muerto 
su padre (1109), casáronla los grandes con su primo Alfonso I de Aragon, llamado el Batallador, 
el cual la repudió en 1111. El papa Pascual II anuló su casamiento, dos años despues, so pretexto 
de parentesco. Su reinado fue una série no interrumpida de disturbios y desavenencias entre 
Castilla, Aragon y Portugal. Sostuvo guerras contra su marido, su cuñado y su hijo, y murió en 
Saldaña á principios de marzo del año 1126.” 
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Parece pues factible que fuesen los relatos de la corte leonesa los que viajaron 
con la princesa Constanza, hasta llegar a París514 y allí nutrieran la infancia de 
María.  
Pudiera ser que la historia de amor narrada en su infancia años más tarde 
sirviera como fuente de inspiración o motivo argumental en la elaboración de la 
trama romántica de la obra de Chrétien de Troyes.  
 
Ilustración 226: Diagrama de parentescos. Elaboración: Ana Mafé García. 
Como punto formal de unión entre la historia genealógica que hemos relatado y 
la historia de amor novelada en Li chevaliers de la charrete (o Lancelot)515, 
podemos señalar a la pareja protagonista inspiradora del roman. 
Doña Urraca I, reina leonesa descendiente de la familia Jimena, procedía de una 
importante estirpe real que estaba muy conectada con las cortes del norte de los 
Pirineos. El rey de Pamplona Sancho Garcés III el Mayor (ca. 990 – 1035) fue 
                                            
 
514 Tras el matrimonio de Leonor de Aquitania con Enrique II de Inglaterra, la pequeña María de 
Francia vivió durante muchos años con Constanza de Castilla en la corte parisina de Luis VII, 
puesto que la custodia tras la anulación de su primer matrimonio, la ostentó el rey.  
515 Otra de las versiones que hemos utilizado es la actual edición de Chrétien de Troyes (2009). 
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uno de los fundadores de esta familia. Se le considera el primer rey europeísta 
porque fue el primer monarca peninsular que extendió sus relaciones más allá 
de los Pirineos. Parecería probable intuir que la Ginebra que figura como reina 
en la obra de Troyes, pudiera inspirarse en esta genealogía aragonesa. 
El propio autor o transcriptores escriben de diferente forma su nombre516. La 
reina Ginebra aparece en dos ocasiones en este manuscrito517: 
▪ Con por la reïne Guenievre [v. 1099]  
▪ Qu’il quiert la reïne Ganievre [v. 3207] 
Si realizamos la transcripción fonética de los dos nombres al ancien français 
observamos las siguientes coincidencias: 
 
El romance narra unos extraños hechos que ocurrieron durante la estancia de 
Arturo en Camalot. En aquella corte apareció un caballero que venía a informar 
sobre unos súbditos cautivos. Entre tanto, el roman cuenta cómo Ginebra cae 
bajo el rapto del malvado Meliaganz.  
                                            
 
516 Fonéticamente la [j] en castellano, se transforma en [g] en francés porque no existe 
trasposición de tal fonema.  
517 Respecto al cambio de nombre en la historia narrada de Urraca frente a Jimena, presentamos 
parte de un artículo denominado “Urraca. Un nombre egregio en la onomástica alto medieval” de 
Salazar y Acha (2006:29–48). “Recordemos, como posible causa de esta falta de expansión, 
aquella curiosa anécdota cronística, que nos narra cómo, cuando los embajadores de Francia 
vinieron a la corte de Alfonso VIII de Castilla (1155 – 1214) a buscar a una de sus hijas para 
contraer matrimonio con su rey, Luis VIII, quedaron estupefactos ante el nombre de la infanta, 
Urraca, y la rechazaron, prefiriendo a su hermana menor, Blanca, con nombre más acorde con 
la prosodia francesa. Ella sería la madre de san Luis.” Esta anécdota justifica porque Chrétien 
pudiera nombrar en su roman a la reina doña Urraca por su estirpe Jimena. De tal forma que el 
referirse a la reina Jimena, se estaría refiriendo la historia de amor de la reina doña Urraca. 
 
Jimena vs. Ginebra 
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Como el rey está en otros quehaceres, es Lancelot quien aparece en escena, 
rescata a la reina del torreón donde estaba presa y, finalmente, huye con ella. 
Se enamoran y ambos sucumben al amor. 
El flagrante adulterio que ambos cometieron fue el principio del fin de la 
hermandad de la mesa redonda en la literatura del ciclo artúrico518. Recordemos 
que Ginebra era la consorte del rey Arturo. 
Si repasamos la historia de la corte aragonesa tenemos que, tras el matrimonio 
de Alfonso I de Aragón y Urraca I de León, la nueva reina se dirigió a tierras 
oscenses el año 1110. Mientras el Batallador se encontraba en el vecino reino 
de su consorte intentando someter a sus nuevos vasallos leoneses, que no 
aceptaban de muy buen grado al nuevo rey.  
Precisamente en esa época de fronteras y pactos con sarracenos, es cuando se 
desarrollaron unos acontecimientos que coinciden plenamente con la trama 
principal de Chrétien de Troyes en el roman de Lancelot. 
La nueva señora de aquellas tierras de la familia Jimena, tuvo un conflicto con 
unos cautivos. Al parecer la reina Urraca liberó a unos prisioneros sarracenos 
que su marido tenía presos en la ciudad de Jaca a cambio de un rescate.  
En las crónicas anónimas de Sahagún519 podemos leer que entre los años 1109 
y 1111 lo siguiente: 
“[…] e aconsejada con los suyos, enbio arrahenes del rrei [del Rey Amidalon], 
e dados los arrehenes, rresgiuio del gran peso de oro e de plata, cogió, otrosí, 
e truxo para si algunos nobles de Aragón, los quales el rrei auia desterrado, e 
figolos pargioneros de su amistad.” 
La liberación de aquellos prisioneros hizo acudir al furioso rey aragonés a esta 
ciudad, Jaca. Pues su nueva esposa, la reina Urraca, se había quedado con el 
cuantioso rescate de aquellos reos. Y además había entablado amistad con 
                                            
 
518 El amor de Ginebra y Lancelot es sin duda uno de los arquetipos más repetidos en literatura 
romántica. Ha inspirado a miles de artistas durante siglos y se ha reinterpretado en multitud de 
versiones. 
519 Puyol y Alonso (1920:55). 
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nobles desterrados de Aragón que de alguna manera le habían ayudado a 
realizar tal acto.  
Hay varios documentos de la época que recogen este desacuerdo. Entre ellos 
citamos la obra España sagrada: theatro geographico–historico de la iglesia de 
España de Flórez (1765) en donde al rey de Aragón se nombra con la expresión 
el tirano aragonés: 
 
Ilustración 227: Flórez (1765:142). Cortesía de la Biblioteca Digital de Castilla y León. 
Para comprobar cómo los patrones literarios –de extrapolar anécdotas reales al 
mundo de ficción coinciden–, podemos intuir que podría ser Alfonso I quien, 
transformado por la furia, encarnase al maligno Meliaganz [Mala gent].  
En una nueva edición de la Crónica Compostelana se refleja la parcialidad con 
que los cronistas de la época trataron el asunto520 desde la mirada del 
patriarcado unos años más tarde. 
“9. De esta diferencia de Autores nació la diversidad que el mas diligente podrá 
notar en esta Obra, no solo en el estilo, sino en algunas materias, v. g. en el 
modo con que los primeros hablan de la hija de Don Alfonso VI, Doña 
Urraca, mas honorifico en los primeros que en el ultimo: porque quando 
aquellos escribieron no habia manifestado la Infanta la inconstancia y 
ligereza con que despues se portó.”  
                                            
 
520 En la primera edición de la obra latina doña Urraca posee más de 17 entradas perfectamente 
señaladas en el índice alfabético. En posteriores ediciones, entre ellas la de Florez (1789), la 
reina no figura al final de esta.  
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Queda recogido en anales históricos que el rey Alfonso tuvo cautiva a la reina 
Urraca en el castillo del Castellar521 y solo gracias a la ayuda de los nobles afines 
a ella, pudo escapar de su cautiverio. 
 
Ilustración 228: Jiménez de Rada (ca.1430:305). Signatura: 1059. Texto en donde figura el enfado de rey 
Alfonso con su esposa la reina Urraca. Cortesía de la Biblioteca Virtual del patrimonio Bibliográfico. 
“[…] E porq’ la Reina e esto callera li a demandado mandadola el Rey 
poner en un lugar q’ diz’ en castellar / e la Reyna dona’ Urraca fue muy 
sanu’da por la guarda q’ el Rey le fazia poner / e fablo co’ algunos 
cavalleros de castilla, e co’ los grades e los cavalleros fablaron co’ las 
guardas en manera q’ la Reyna fue salida e fuese para Castilla.” 
De entre los nobles castellanos que socorren a la reina se encuentra el conde 
Pedro González de la familia de Lara († 1130) conocido por el sobrenombre de: 
                                            
 
521 Jiménez de Rada (ca.1430:304–305). 
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el Romero (con el significado del caballero el Errante). Tras el rescate, se 
convierte oficialmente en su amante y de su relación nacen dos hijos. 
     
De la obra de Salazar y Castro (1696) que explica toda la genealogía de la Casa 
de Lara incluimos en la presente investigación unas líneas que pueden ayudar a 
comprender el poder que adquirió dicha familia en Castilla: 
 
Ilustración 229: (De Salazar y Castro, 1696, p. 2). Cortesía de la Biblioteca Digital de Castilla y León. 
El segundo episodio narra la unión entre don Pedro y doña Urraca: 
 
Ilustración 230: (De Salazar y Castro, 1696, p. 10). Cortesía de la Biblioteca Digital de Castilla y León. 
Hemos analizado el nombre de Lancelot en su origen como un nombre propio 
dentro del ancien français. Este sustantivo está compuesto por un prefijo más 
una terminación gramatical que coincide con la creación de los diminutivos en 
lengua occitana522.   
                                            
 
522 Universidad de Montpellier (2007). 
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Si tomamos el nombre de esta familia tan conocida Lara y le añadimos este 
diminutivo, tendremos el nombre del enamorado de Ginebra: Lara + lot. 
“Les diminutifs sont formés avec: et/eta, un ostalet, la cambreta, on/ona, 
un aucelon, una catona, òt/òta, un canhòt, la pauròt”.  
 
Pensemos que la reina doña Urraca, de la familia Jimena y don Pedro, de la 
familia de Lara tuvieron descendencia reconocida en documentos históricos.  Por 
tanto, cabe afirmar que esta historia de amor entre una reina y su vasallo fue 
conocida en todos los reinos afines a Aragón y Castilla entre los que se 
encontraba el Reino de Francia, como se ha explicado al principio. 
 
Ilustración 231: En la Chronica Adefonsi Imperatoris figura Petrus Comes de Lara como adversario del rey 
de Aragón. (Anónima, 1501–1600, p. 3). MSS/9237. Cortesía de la Biblioteca Digital Hispánica.  
Trasladar este romance a la novela escrita de Chrétien requería del uso de elegir 
unos nombres para los protagonistas que los enmascararan sin dejar de ser 
reconocidos por María de Francia.  Al tiempo que se encargaba de elaborar una 
trama argumental alrededor de la principal. 
El personaje de Lancelot es descrito en el roman como un caballero errante y 
diestro con la espada. No adscrito a la corte real de Arturo. El paralelismo con el 
    Laralot vs. Lancelot 
 
[laʁalo] vs. [lɑ̃slo] 
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conde de Lara, nombrado el Romero (el Errante), es evidente, más cuando era 
conocido en su época por el buen manejo de la espada. 
Incluso el final que se le ha dado en las adaptaciones posteriores de Lancelot 
muestra un mismo fin de ambos personajes, un torneo. 
La muerte del conde de Lara fue trágica y repentina. Ocurrió en el asedio de la 
ciudad francesa de Bayona cuando desafiaba en una justa a Alfonso Jordán523 
(1103 – 1148), conde de Tolosa y familiar directo de doña Urraca. Quien parece 
ser pudo haber ofendido a su señora de algún modo. 
Durante el combate a lanza y escudo fue herido, cayó de su corcel fracturándose 
un brazo. A los pocos días se agravó su herida y en un obituario de la catedral 
de Burgos figura el 16 de octubre de 1130 como día de su defunción. 
Consideramos que dadas las múltiples alusiones a la Corona de Aragón en el 
roman de Lancelot: 
 Ubicación: alusiones a la geografía.  
 Tema central del roman: la coincidencia entre esta historia de amor de 
doña Urraca y don Pedro. 
 Personajes: la adaptación de sus nombres, de la personalidad del 
caballero errante, etc.  
Quedaría justificado plantear de forma más detenida una nueva relectura de 
Lancelot en clave aragonesa porque no hay que olvidar que, esta obra es en 
realidad un poema amoroso tutelado por María de Francia, cuya trama principal 
es el amor entre un vasallo y su reina524 o, dicho de otra forma, la historia de 
amor “verdadero” (frente al no pactado) entre la reina Urraca y el conde de Lara. 
  
                                            
 
523 La historia del conde de Lara y de doña Urraca también puede consultarse en el manuscrito 
de Jiménez de Rada (1601–1700), signatura MSS/1295 de la Biblioteca Digital Hispánica. 
524 Concepto por otro lado demasiado “moderno” para una época donde los matrimonios eran 
pactados y las mujeres tratadas como “ajuares” de boda al servicio de la disposición estratégica 
de poder de sus progenitores varones. 
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2.6.3. Li contes del graal 
A lo largo de la presente tesis hemos ido desgranando cómo la leyenda del 
personaje Arthur cobra vida en los textos históricos y literarios por medio de 
autores que cristianizan sus actos. Para la creación del roman Li contes del graal 
consideramos que Chrétien se nutrió de la historia del Reino de Aragón. 
Nuestra investigación se plantea en cinco fases de trabajo que nos llevan a poder 
sostener la tesis arriba expuesta: 
1. Lectura minuciosa de uno de los múltiples manuscritos de la obra de 
Chrétien de Troyes525, eligiendo para ello la versión del profesor William 
Roach sobre el Manuscrito T, de la Biblioteca Nacional de París (fr. 
12576). Según de Riquer (2003) es una de las mejores adaptaciones.   
2. Desfragmentación de la obra literaria en los siguientes parámetros:  
- El argumento que nutre al mito.  
- El argumento que refleja al propio mentor. 
3. Identificación y estudio de estos dos momentos ligados al graal: 
- El lugar donde se encuentra el graal en el roman. 
- Las escenas descritas en el roman en torno al graal. 
4. Búsqueda de paralelismos de la novela con antecedentes iconográficos 
artísticos y geográficos.  
5. Presentación del estado de la cuestión acerca del rey pescador. 
Como resultado de aplicar la fase dos se ha demostrado que el rey Arthur es una 
creación ahistórica del Medievo. Por tanto, en calidad de ser inanimado y sin 
                                            
 
525 Chrétien de Troyes dejó inacabado su trabajo intitulado Li contes del graal, porque le sobrevino 
la muerte antes de finalizar su obra. Existen –entre otras muchas versiones– cuatro Continuations 
documentadas, redactadas por Wauchier de Denain, Manessier y Gerbert de Montreuil, 
realizadas entre finales del siglo XII y los años 1230. Estos autores trataron de desentrañar los 
misterios no resueltos por Chrétien –la lanza sangrante, la espada rota, el rey Pescador, el grial, 
etc.–, transformando las aventuras caballerescas en un camino iniciático de conocimiento o una 
búsqueda mística del grial y creando de su propia imaginación, nuevos elementos que en origen 
no se encuentran en el texto de Chrétien. Estas novelas que siguen la obra del maestro ponen 
igualmente en escenas los personajes de Perceval y Gauvain, siguiendo la estela de inspiración 
artúrica. Todos ellos muestran un generoso esfuerzo por darle un fin al texto, al tiempo que 
sugieren la imposibilidad de desvelar su misterio. De ahí que hayamos acudido al mismo texto 
que el Dr. Martín de Riquer, medievalista y especialista en literatura trovadoresca, reproduce en 
su obra Chrétien de Troyes. Li contes del graal. Reeditada en 2003 por la editorial Acantilado. 
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pasado era necesario dotarlo de personalidad y de alma para que los escritores 
de la época pudieran citarlo en sus romans.  La forma en que hacían esto era 
mencionando las vivencias de los verdaderos reyes cristianos que, a petición de 
los mentores, eran descritas en sus textos, al igual que se hacía en los cantares 
y en los romances orales. 
El mito artúrico se nutre de la vida de personajes con abolengo real, vive gracias 
a las anécdotas y a los momentos vividos por héroes locales, dignatarios y 
personalidades célebres del Medievo.  
El estudio y conocimiento del mentor o mentora a quien va dedicada la obra 
proporciona mucha información sobre la trama principal del roman. 
Consideramos necesario intentar desgranar la influencia que sobre la misma 
pudieran haber ejercido estos mecenas medievales, a través del estudio de sus 
genealogías, –como se ha comprobado en Lancelot–, su educación recibida en 
la corte a través de los viajes y los anhelos que han quedado proyectados en sus 
vidas por medio de sus hitos más conocidos. Porque todo ello conforma un leit 
motiv que inspiraría y reflejaría Chrétien en su escrito, dado que las situaciones 
y los personajes del roman habían de ser reconocidos por quienes pagaban al 
autor y se congratulaban de su obra, tal y como apuntamos en apartados 
anteriores. 
No vamos a analizar en este caso el texto argumental porque nos desbordaría el 
trabajo. Sin embargo, se ha de explicar que la principal escena –que según 
nosotras conforma el núcleo de la novela–, sí va a ser estudiada con 
minuciosidad. 
Nuestra hipótesis parte del supuesto de que el conde de Flandes viajó en el año 
1177 hasta San Juan de la Peña y conoció la procesión del graal. Se quedó tan 
impresionado que como bien dice Troyes en su dedicatoria, el propio conde es 
quien “li bailla de libre” [v. 67], le da el argumento del libro, tan solo unos meses 
después de su regreso. 
El resto de las fases de la investigación se han desgranado por apartados 
alfabéticos con la finalidad de facilitar su lectura. 
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 La procesión del graal 
El título de este subapartado responde al clímax central de la experiencia que 
pudo tener Felipe de Flandes en el monasterio de San Juan de la Peña en el año 
1177 cuando pudo observar el calice lapideum con sus propios ojos. 
Cabe recordar que la Corona de Aragón a través del mecenazgo de sus reyes 
jalona todo el Camino de Santiago de monasterios e iglesias a los cuales les 
otorga privilegios y les dona territorios o incluso ajuares. Propiciando un trasiego 
seguro para comerciantes y peregrinos. 
Por esto, cualquier rey que quisiera realizar ese trayecto en el siglo XII, debía de 
pasar por el Panteón Real aragonés. Dar sus respetos a quien lo hospedaba en 
sus tierras, en este caso el rey Alfonso526 II el Casto (1157 – 1196), que 
gobernaba en ese año como rey de Aragón, conde de Barcelona y marqués de 
Provenza. 
Las descripciones del lugar que realiza Chrétien en su novela nos llevan a la 
geografía inequívoca del Panteón Real de San Juan de la Peña: 
“montez vos par cele fraite, [v. 3029] subid por esa quebrada 
pres de riviere et pres de bois  [v. 3034] cerca del río y cerca del bosque 
Maintenant cil s’en vait amont  [v. 3035] Ahora el subió hacia arriba 
tant que il vintn ensol le mont, [v. 3036] hasta que llegó a la cumbre del cerro 
si ne vit rien fors ciel et terre.”  [v. 3039] no se ve nada sino cielo y tierra 
El protagonista –que está buscando el lugar donde se halla el graal–, solo accede 
al mismo cuando desde lo alto del cerro se da cuenta de que debe de bajar.  
Una vez comienza a ver el lugar lo describe de la siguiente forma: 
“quarree fu, de roche bise  [v. 3052] era cuadrada de roca parda 
s’avoit deus torneles entor.  [v. 3053] y tenía a los lados dos torrecillas 
Li vallés cele part avale”   [v. 3058] El muchacho baja hacia aquella parte. 
                                            
 
526 Este rey recibe el nombre en honor de Alfonso I el Batallador, hermano de su abuelo materno 
según se ha consultado. Por tanto, pudiera ser que contara el propio Alfonso, la historia de la 
sagrada reliquia a Felipe de Alsacia y de cómo sus antepasados pasaban allí sus dolencias y la 
fiesta de la Pascua. 
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El acceso a San Juan de la Peña es desde arriba hasta abajo. La imagen 
siguiente podría ser descrita con estos mismos versos de Chrétien. 
 
Ilustración 232: Panteón Real y Real Monasterio de San Juan de la Peña. Fotografía: Ana Mafé García. 
Abril 2017. Cortesía de la Diócesis de Jaca, Huesca, España.  
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Quienes conocemos el paraje excepcional en donde se ubica el antiguo Panteón 
Real de los reyes de Aragón vemos en la descripción poética realizada por 
Chrétien de Troyes este lugar, al sur de los Pirineos. En aquella época no existía 
en toda la frontera cristiana de occidente emplazamiento como este.  
Las siguientes descripciones se centran en exponer el interior de la fortaleza y lo 
que denominamos la procesión del graal.  
El personaje Perceval comenta que hay una sala cuadrada donde en medio está 
un hombre tumbado en un lecho, con pelo entrecano, frente a él hay una 
chimenea alta en bronce macizo donde arde fuego, situado entre cuatro fuertes 
columnas. Dice que la estancia se encuentra al lado de las celdas, las galerías. 
El tamaño de la sala según sus cálculos permitía sentar holgadamente a 
cuatrocientos hombres frente al fuego. 
 
Ilustración 233: Lugar donde se hubiera podido alojar la escena descrita en la segunda planta del Real 
Monasterio de San Juan de la Peña. Plano según Antonio Durán. Montaje: Ana Mafé García. 
Estando conversando ambos personajes, el dueño del lugar y Perceval, aparece 
un muchacho que le trae al hombre recostado una espada de acero con una rica 
empuñadura trabajada en oro. El señor del castillo se la regala a Perceval y este 
se la queda muy agradecido. 
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Entra en la sala otro paje que lleva una lanza blanca empuñada por la mitad. 
Pasa entre ellos y la chimenea. Perceval observa cómo desde la punta de la 
lanza hasta la mano del muchacho hay una gota de sangre roja que cae.  
Chrétien utiliza la palabra merveille para describir la escena. Creemos que puede 
ser traducida como prodigio en referencia a lo que muestra la acción argumental, 
una sagrada reliquia. 
Por miedo a ser considerado rudo o iletrado, Perceval no pregunta acerca del 
milagro que está obrándose ante él: una lanza que sangra. Guarda silencio. 
Mientras tanto llegan otros dos pajes que llevan en la mano candelabros de fino 
oro trabajados en la técnica del nielado527. Arden según el autor “dis chandeilles 
a tot le mains” (diez candelas por lo menos). Creemos que este número de velas 
obedece a una arbitrariedad consciente de Troyes porque en la tradición hebrea 
la Fiesta de las Luces o Janucá se realizan con lámparas de nueve brazos. 
Luego para desvincular esta escena de cualquier indicio semita, el autor cita 
expresamente el número diez. 
 
Ilustración 234: Posición por donde pasa el cortejo del graal. Desde la Iglesia hasta las celdas. Pasando 
junto por delante del lecho y el fuego en la segunda planta del Real Monasterio de San Juan de la Peña. 
Montaje: Ana Mafé García. Plano según Antonio Durán.  
                                            
 
527 Se trata de la misma técnica ornamental en que están realizadas las asas doradas, el fuste y 
el nudo del Santo Cáliz de la catedral de Valencia. 
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A partir de esta escena de los candelabros viene la descripción del graal: quien 
lo lleva, cómo es, etc. 
“Un graal entre ses deus mains”  [v. 3220] Un grial entre sus dos manos 
Esta frase significa que el graal tiene un asidero para cada mano. Porque la 
forma de referir a cómo lo porta la persona que lo lleva es ses deus mains y no 
avec les mains.  
Cuando Chrétien de Troyes especifica el detalle de describir el gesto de cómo 
se muestra el grial por primera vez en toda la literatura, utiliza un pleonasmo: ses 
deus mains –las personas tenemos solo dos manos–. El uso de esta figura 
retórica de construcción significa que está especificando que son necesarias las 
dos manos para mostrar el grial porque hay una asa para cada una de ellas. 
Pormenor muy importante para concebir la forma del objeto que señala el autor. 
 
Ilustración 235: Forma en que se toma el Santo Cáliz de la catedral de Valencia. Fotografía: AVAN. 
Montaje: Ana Mafé García. 
El verso siguiente dice que “une demoisele tenoit” [v. 3221], lo porta una 
damisela, significa que lo lleva una mujer joven, no una dama o señora. Cuando 
se especifica tanto la edad se presume que quien lo porta es una joven virgen.  
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Recordemos en este sentido que el tocar un vaso sagrado es inconcebible para 
una mujer en el siglo XII. La única justificación que encontramos para que figure 
en su roman es que se tratase de la celebración del ritual de la sagrada reliquia 
custodiada en San Juan de la Peña conocida en lengua aragonesa como gradal. 
El motivo iconográfico de este pasaje: mujer joven con gradal, lo encontramos 
en las pinturas de las vírgenes que portan gradales en los ábsides de las iglesias 
en el acceso a los reinos francos desde el Reino Aragonés y, en el bajorrelieve 
del capitel del monasterio de San Juan de la Peña, denominado capitel de la 
Diaconisa. Estos motivos iconográficos tienen un antecedente común y lo 
encontramos en los frescos de las catacumbas de Roma en donde figuran las 
diaconisas en la asamblea primitiva portando un cáliz de piedra a los ágapes 
(celebración del amor divino: de Dios para el ser humano).  
Como se ha explicado en el siglo IV estas reuniones son desplazadas y 
reemplazadas por la eucharistia (acción de gracias). Por tanto, el papel de las 
diaconisas y sus funciones en la práctica de los rituales también se extingue en 
la incipiente Iglesia de occidente. 
Consideramos que Chrétien no puede escribir algo tan impensable cómo que 
una mujer puede llevar entre sus manos un vaso sagrado de forma gratuita. Eso 
va en contra de los cánones de la Iglesia católica del Medievo. Pese a que el 
contexto en el que lo expone sea el literario puede ser acusado de hereje so 
pena de tortura y muerte con escarnio público528. 
Por tanto, si describe una escena como la que hemos leído, insistimos en que 
en realidad está trasliterando el ritual de la reliquia del Santo Cáliz que todavía 
persistía en el siglo XII y que probablemente conoció el conde de Flandes en 
primera persona529 en su viaje a San Juan de la Peña. 
                                            
 
528 La Inquisición medieval se fundó en el año 1184 al sur de Francia, en el Languedoc. 
529 La Inquisición no se implanta en el Reino de Aragón hasta el año 1249, una vez escrito y 
divulgado el roman de Chrétien de Troyes. 
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Pero el relato continúa, Perceval explica cómo con la llegada del graal a la 
habitación, se hizo una claridad tan grande, “que las candelas perdieron su 
brillo”. 
Esta es una forma poética de explicar que el graal brillaba porque en su 
fisionomía había un material que reflejaba la luz. Este detalle coincide con las 
asas áureas del Santo Cáliz. De hecho, en la Edad Media se utiliza la expresión 
quasi aurum fulget para decir que algo brilla como el oro. 
 
Ilustración 236: Asas y fuste con nudo dorado del Santo Cáliz de Valencia. Fotografía: IH. Montaje: Ana 
Mafé García. Imagen cedida por el arzobispado de Valencia. 
En los versos siguientes, en palabras de Perceval se describe el graal de forma 
minuciosa y poética al mismo tiempo: 
“Li graaus, qui aloit devant,    [v.3232] El grial que iba delante 
de fin or esmeré estoit;     [v.3233] era de oro puro fino 
precïeuses pierres avoit     [v.3234] tenía preciosas piedras  
el graal de maintes manieres,    [v.3235] el grial de diferentes clases 
des plus riches et des plus riches  [v.3236] de las más ricas y de las más caras 
qui en mer ne en terre soient”    [v.3237] que hay el mar y la tierra 
La parte que sustenta el Santo Cáliz, y que desde el siglo X según nuestros 
estudios, ya mantenía su fisionomía actual, obedece a esta descripción. 




Ilustración 237: Parte inferior del Santo Cáliz de Valencia. Fotografía: IH. Montaje: Ana Mafé García. 
Imagen cedida por el arzobispado de Valencia. 
Desde finales del siglo X la pieza tenía un total de 28 perlas, dos esmeraldas y 
dos berilos (o rubíes). Las perlas son conocidas desde la Antigüedad como las 
piedras preciosas del mar. En Beltrán (1960:69) se explica que los berilios están 
vaciados en su interior para “conseguir que brillasen al recibir la luz”. 
El poema está describiendo en su totalidad la fisionomía del Santo Cáliz que 
custodiaba San Juan de la Peña en el siglo XII: pieza con dos asas, dorada, que 
brillaba al recibir la luz, con perlas, esmeraldas y rubíes. 
Según cuenta Perceval después del graal vino otra doncella que portaba un plato 
de plata. Este plato podría tener el valor de patena como más adelante 
explicaremos. 
El roman sigue contando cómo el cortejo pasó de una cámara a otra y Perceval 
por miedo e ignorancia no supo preguntar “a quién servían con el grial”. Cuando 
acabaron de cenar, de nuevo el grial pasó frente a ellos. Pero el muchacho no 
preguntó nada. 
Antes de finalizar la cena, una vez más “le graal trestot descovert”, el grial 
completamente descubierto, pasa frente al protagonista. Y, de nuevo, le puede 
más su orgullo –de quedar como un patán ante los ojos de su anfitrión– que su 
amor por el conocimiento, expresado a través de la curiosidad. 
Se percibe en el personaje de Perceval una lucha interna. Prefiere ser orgulloso 
que preguntar sobre aquello que no conoce. 
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Por ello únicamente es capaz de ver con sus ojos el objeto, pero no de 
comprenderlo. 
Respecto a este hecho señalaremos que a lo largo del roman a Perceval se le 
dice expresamente respecto a su comportamiento ante el graal que:  
“Muy desdichado es el que ve la ocasión que más le conviene y aún espera 
que venga otra mejor. [ v. 4662 – 4664].” 
El comportamiento basado en el ego y no en el amor trae consecuencias 
nefastas. Quien habla a Perceval en la corte del rey en Carlión (ciudad de la que 
más adelante hablaremos) prosigue con un vaticinio respecto al reino del Roi 
Pescheor [v. 4652]: 
“¿Y sabes tú qué ocurrirá debido a que el rey no posea la tierra y no sea curado 
de sus heridas? Las damas perderán a sus maridos, las tierras serán 
devastadas, las doncellas desamparadas, quedarán huérfanas, y morirán 
muchos caballeros. Todos estos males vendrán por tu culpa. [ v. 4675 – 4683].” 
Se predice entonces una guerra en el Reino de Aragón que no es otra que la 
reconquista que se lleva a cabo en la península entre los reinos cristianos y las 
taifas musulmanas. 
Quisiéramos volver de nuevo al cortejo del graal porque hemos encontrado una 
información muy interesante en un estudio que trata con detenimiento la historia 
de los ritos de la Iglesia. La obra en cuestión es El Sacrificio de la Misa. Tratado 
Histórico Litúrgico y su autor el padre Josef Andreas Jungmann530 (1889 – 1975) 
explica esta cuestión del graal como una procesión531 relacionada con un rito de 
la liturgia griega: 
“96. La procesión del Santo Grial constituye un apogeo en la obra más 
antigua de este género, de Cristiano de Troyes (entre 1169 y 1190). En ella 
aparece el Grial corno el vaso misterioso, lleno de piedras preciosas, en 
que se lleva la Eucaristía al rey enfermo (v. 3220ss; cf. v. 6423). Despide tal 
resplandor, que a su luz palidece la de las velas con que se le acompaña, así 
                                            
 
530 Prominente liturgista austriaco fue miembro de la Compañía de Jesús. Entre sus labores de 
investigación colaboró en la redacción de los cambios en la Misa católica en el Concilio de los 
obispos del Segundo Concilio Vaticano. También destaca por su contribución al movimiento 
catequético posterior al Vaticano II en la Iglesia Católica.  
531 Jungmann (1951:170). 
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como palidece la luz de las estrellas ante la del sol o de la luna. Cf. K. Buhdach, 
Der Gral: «Forschungen zur Kirchen– und Geistesgeschichte», 14 (Stuttgart 
1938) 415ss. Mientras en Cristiano los efectos milagrosos se atribuyen a 
la hostia, que contiene el Grial, en la poesía, un poco más reciente, de 
Roberto De Borrón (hacia el final del siglo XII; Burdach, 466s) y en 
Wolfram De Eschenbach se atribuyen al mismo Grial y se experimentan 
sólo con verlo (Burdach, 456s 476 516). A la tesis de Burdach que explica 
los elementos principales de la leyenda del Santo Grial de la liturgia griega 
habrá que decir lo mismo que M. Lot–Borodine escribió acerca de las 
afirmaciones mucho más concretas de E. Enitschkof en tres artículos de 
Romania 56 (1930) hasta 59 (1933): cf. el relato en JL 13 (1935) 402s.” 
En lo que respecta a la extrapolación de rituales en el siglo XIV dice Jungmann 
(1951:173) que el empleo de la luz y el incienso, el trono y el baldaquino, en la 
Iglesia católica “proviene del ceremonial de la corte imperial, de donde había 
pasado a la liturgia, hacía ya muchísimo tiempo, como una manifestación del 
respeto debido a los obispos”. 
En relación con el empleo de la luz vemos que siempre precede al Santísimo en 
los textos consultados referidos en tiempos antiguos a la “Sagrada Liturgia”. Así 
lo explica el texto Ceremonial segun las reglas del missal romano: ilustrado con 
doctrinas de los authores mas classicos ... del presbítero y maestro de 
ceremonias de la catedral de Zamora, Alexandro Zuazo publicado en 1753. 
Zuazo (1753:104) comenta que no se empieza la misa sin que “primero estén 
extendidos los Corporales, colocado el Cáliz en medio y abierto, y registrado el 
Misal, y puestas, y encendidas las velas en los candeleros”. 
En el CAPÍTUO VIII. De las cosas que se han de prevenir para la Misa solemne 
incide en que las luces son necesarias para la celebración y a mayor número, 
mayor solemnidad532: 
“En las Iglesias ricas […] sobre dicha Mesa (el Altar) se colocan seis candeleros 
de plata y serán más altos y vistosos que los que sirven en los días comunes. 
[…] En los días que no son solemnes se minora el adorno, magnificencia y 
aparato, y también el número de velas, de modo que, en los dobles, y 
semidobles se ponen solamente cuatro, y en los simple y feriales, dos. 
                                            
 
532 Zuazo (1753:190). 
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En las iglesias, que no tienen renta suficiente, serán los candeleros de bronce, 
latón o cobre dorado.” 
Respecto al lugar en el que deben ir las velas en una procesión, el Ceremonial 
de Zuazo (1753:192) nos indica que “[…] todos, así clérigos, como seglares que 
fueren en la procesión deben llevarlas encendidas (las velas) delante del 
santísimo sacramento”. 
Presentar las luces antes del graal por parte de Chrétien de Troyes responde a 
una intención de relatar una escena procesional sagrada533. En el CAPÍTULO 
XX. De las ceremonias que pertenecen al Celebrante en la Misa solemne de 
Zuazo (1753:255) en el apartado S. II. Preparación del Celebrante en la Sacristía 
su salida y llegada al Altar describe el orden en que han de situarse los 
elementos.  
 
Ilustración 238: Zuazo (1753:255). Fondo digitalizado cortesía de la Biblioteca del Monasterio de 
Montserrat. 
                                            
 
533 Zuazo (1753:59) explica que también son precisas dos velas si se exponen al público las 
reliquias que hay en una iglesia o capilla. 
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En el verso [v. 3231] respecto al plato de plata que lleva la otra doncella, 
podemos decir que este queda identificado con la patena ministerial que se 
coloca bajo del mentón de quien comulga para evitar que por accidente la ostia 
caiga al suelo. Estos elementos confirman que se trata de la descripción de un 
cortejo de viático o de comunión de enfermos. De hecho, según las disposiciones 
rituales del viático, debía de ir acompañado de luces (lucerna prӕcentel) que 
más tarde fueron abolidas. 
Esta procesión es precedida de una sagrada reliquia: una lanza que sangra. 
Hemos investigado la cuestión y tenemos noticias de que una presunta lanza de 
la pasión se descubrió en Antioquía en el año 1098. Otra fue encontrada por los 
persas en Jerusalén hacia el año 614. La conservaron los patriarcas de 
Constantinopla y fue regalada por Balduino II a san Luis en 1241. Dicha reliquia 
se veneró en la Saint Chapelle de Paris hasta 1793 que fue trasladada a la 
Bibliothéque nationale donde desapareció en el año 1796534.  
La primera lanza pudo entonces haber llegado hasta el monasterio de San Juan 
de la Peña. Revisando lo que queda de los inventarios tal vez lleguemos a 
identificarla. O, tal vez puede que sea la lanza con la que se martirizó a san 
Lorenzo en la parrilla. Y que de ser así precedería a la sagrada copa mandada 
traer por él desde Roma. 
Quisiéramos concluir con una breve explicación acerca del rey pescador535 y a 
su longevidad mantenida gracias a la hostia que recibe del propio objeto. 
Consideramos que todo ello constituye una metáfora del milagro eucarístico:  
(Jn 6, 54). “El que come mi carne y bebe mi sangre tiene Vida eterna, y yo lo 
resucitaré en el último día.”  
 
                                            
 
534 Vigouroux (1912:69). 
535 No hay que olvidar que la novela de Troyes explica que este rey posee un reino entre dos ríos 
tal y como estaba ubicado en origen el Reino de Aragón. 
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 Antecedentes iconográficos del cortejo del graal en piedra 
Hemos investigado si pudiera quedar algún vestigio acerca de este cortejo del 
graal portado por mujeres en algún otro documento. Tras nuestra estancia de 
investigación en Jaca, dimos con un capitel historiado labrado en piedra 
perteneciente a la antigua catedral de San Pedro de Viejo de Jaca. 
 
Ilustración 239: Capitel del siglo XII, primer tercio. Piedra labrada. Procede de la catedral de San Pedro de 
Jaca. Jaca. Museo Diocesano. Fotografía: Ana Mafé García. Noviembre, 2015. Cortesía de la Diócesis de 
Jaca, Huesca, España.  
Actualmente esta pieza se exhibe en el Museo Diocesano de la ciudad de Jaca. 
Se trata de un capitel perteneciente a la antigua iglesia monacal del monasterio 
que se fundó, en opinión del Dr. Domingo J. Buesa, hacia el año 920 por el conde 
Galindo Aznar II (†. 922) en Jaca, con monjes traídos de San Pedro de Siresa, 
monasterio románico fundado posiblemente en época visigoda según los restos 
arqueológicos del lugar. 
San Pedro de Siresa fue el monasterio en el cual se refugió el obispo de Huesca 
hacia el año 714 tras la invasión sarracena según consta en los estudios 
históricos de Martínez y Herrero (1866:83). Trasladó hasta allí todas las reliquias 
de la diócesis, incluida la copa de bendición utilizada por los papas de Roma y, 
como cuenta la tradición, utilizada por Jesús en su último Pésaj. 
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Tras un exhaustivo examen de la pieza hemos hallado una inscripción en la base 
de esta que ofrece unas grafías en números romanos y podrían indicar la fecha 
en que se elaboró el capitel536.  
 
Ilustración 240: Detalle de la numeración romana del capitel: MI es el número 1001 – LXV es el número 
65. Piedra labrada. Procede de la catedral de San Pedro de Jaca. Jaca. Museo Diocesano. Fotografía: 
Ana Mafé García. Noviembre, 2015. Cortesía de la Diócesis de Jaca, Huesca, España. 
Hay varias teorías que albergan la posibilidad de que el Santo Cáliz pudo estar 
en la primitiva catedral de Jaca también consagrado a San Pedro537 y levantado 
hacia el año mil antes de ser custodiado en San Juan de la Peña. Esta pieza 
procedente del antiguo templo y su iconografía podría estar relacionada con los 
ritos que se celebraban en torno a la sagrada reliquia y que fueron narrados por 
Troyes en su roman.  
Con la intención de crear un relato visual en donde poder comparar el texto de 
Chrétien con las imágenes que figuran en el capitel historiado, hemos 
investigado en los repositorios de la Bibliothèque nationale de France los 
manuscritos medievales que hay sobre el roman del Troyes para mostrar las 
imágenes que iluminan el pasaje del cortejo del graal. 
                                            
 
536 Esperamos poder estudiar la pieza del Museo Diocesano de Jaca con más detenimiento en 
un futuro. 
537 Según la tradición trajo consigo la copa de bendición desde Jerusalén a Roma. 




Ilustración 241: Procesión del Santo Grial. Ilustración procedente del manuscrito: 
Le Conte du Graal. Procession du saint Graal. Deuxième Continuation du Conte du Graal, attribuée à 
Wauchier de Denain (actif au début du XIIIe). Roman écrit vers 1205–1210; manuscrit copié à Paris vers 
1330. BnF, Manuscrits, Français 12577 fol. 213. © Bibliothèque nationale de France. 




Ilustración 242: Perceval llega al castillo del Grial, para ser recibido por el rey Pescador. Ilustración 
procedente del manuscrito: Le Conte du Graal. Arrivée de Perceval au château du Graal; cortège du 
Graal. Chrétien de Troyes (ca. 1135 – ca. 1185), Perceval ou Le Conte du Graal. Roman écrit vers 1181–
1185; manuscrit copié à Paris vers 1330. BnF, Manuscrits, Français 12577 fol. 18v © Bibliothèque 
nationale de France. 




Ilustración 243: Procesión del Santo Grial. Ilustración procedente del manuscrito: Le Conte du Graal. 
Procession du Saint Graal. Première Continuation du Conte du Graal. Roman anonyme vers 1200; 
manuscrit copié à Paris vers 1330. BnF, Manuscrits, Français 12577 fol. 74v © Bibliothèque nationale de 
France. 
Encontramos tres iluminaciones en donde siempre es una dama la que porta el 
graal acompañada por dos objetos más: una lanza y una espada.  
 
Ilustración 244: Paralelismos entre las iluminaciones de la obra Le Conte du Graal y el capitel de San 
Pedro el Viejo, en Jaca. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Noviembre, 2015. Cortesía de la Diócesis 
de Jaca y la BnF. 




Ilustración 245: Caballero con caballo. Lateral derecho del capitel. Piedra labrada. Procede de la catedral 
de San Pedro de Jaca. Jaca. Museo Diocesano. Fotografía: Ana Mafé García. Noviembre, 2015. Cortesía 
de la Diócesis de Jaca, Huesca, España.  




Ilustración 246: Paralelismos entre la ilustración del manuscrito. (Ca. s. XIV) y la talla en piedra del capitel 
historiado. Capitel de San Pedro el Viejo, en Jaca. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Noviembre, 
2015. Cortesía de la Diócesis de Jaca y la BnF.  
Al caballero se le ofrece una espada en cuanto llega al lugar en donde se 
encuentra el graal. El orden de lectura de los capiteles acostumbra a ser de 
derecha al centro y de izquierda al centro en la Edad Media. 
El concepto de viñeta se suele dar en frontales de altares o predelas, pero no en 
capiteles tan antiguos donde la escena principal transcurre en la cara más amplia 
que da al espectador. 
En este caso, la lectura del capitel coincide con la descripción de la escena. Hay 
un caballero a lomos de un caballo que llega a un lugar. Tal y como figura en la 
iluminación del roman de Troyes. 




Ilustración 247: Paralelismos entre la ilustración del manuscrito. (Ca. s. XIV) y la talla en piedra del capitel 
historiado. Capitel de San Pedro el Viejo, en Jaca. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Noviembre, 
2015. Cortesía de la Diócesis de Jaca y la BnF.  
La escena que continúa a la del caballero con su caballo se puede identificar con 
claridad en el capitel. Se trata de un personaje que porta un objeto reconocible, 
una espada. 
El capitel está destruido en parte por lo que alcanzamos a ver con detalle qué 
ocurre más allá de este elemento principal.  
Hay tres personajes, de los cuales uno pudiera ser una dama por el marcado de 
sus senos realizado en bajorrelieve.  




Ilustración 248: Mujer que porta una lanza. Lateral izquierdo del capitel. Piedra labrada. Procede de la 
catedral de San Pedro de Jaca. Jaca. Museo Diocesano. Fotografía: Ana Mafé García. Noviembre, 2015. 
Cortesía de la Diócesis de Jaca, Huesca, España.  





Ilustración 249: Paralelismos entre la ilustración del manuscrito (Ca. s. XIV) y la talla en piedra del capitel 
historiado. Capitel de San Pedro el Viejo, en Jaca. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Noviembre, 
2015. Cortesía de la Diócesis de Jaca y la BnF.  
De izquierda al centro, figura una mujer que porta una lanza, al igual que dispone 
en la novela de Troyes el cortejo del graal. 
En este capitel historiado están representados tres de los cuatro elementos que 
conforman el cortejo del graal: el caballero, la espada y la lanza.  
Este capitel es anterior al roman de Chrétien. Podría ser otro documento que 
pudiera estar relacionado con el culto sagrado que se le daba a la reliquia más 
conocida de la frontera occidental cristiana: el gradal. Custodiada desde el siglo 
VIII en las geografías circundantes a San Juan de la Peña. 
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 Se repite el motivo iconográfico: mujer que porta el graal 
Creemos que una prueba evidente de que había un ritual ligado a la primitiva 
asamblea de Roma en torno al calice lapideum de San Juan de la Peña es la 
persistencia del mismo motivo: una mujer que porta un cáliz; en diferentes 
soportes físicos (literatura, pintura y escultura).  
Todo ello dentro de una sociedad en donde esta idea era inconcebible porque 
estaba prohibido que una mujer tocara vaso sagrado alguno. 
 
Ilustración 250: Mismo motivo iconográfico (mujer con cáliz) en diferentes soportes: manuscrito iluminado, 
fresco pintado y bajorrelieve esculpido. Todo en la misma área geográfica. Fotografía y montaje: Ana 
Mafé García. Cortesía de la BnF, el MNAC y la Diócesis de Jaca.  
Como respuesta a estas evidencias hemos encontrado un texto que referencia 
dentro de la Iglesia una ocasión en donde las mujeres pueden llegar a participar 
de forma activa en un ritual de celebración. 
En Jungmann (1951:306) se explica las diferencias de ritos entre regiones a lo 
largo de la Edad Media. Con respecto a la función de la mujer seglar538, comenta 
                                            
 
538 Persona que no ha recibido ningún orden religioso, que no pertenece al clero. 
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que mientras esté vinculado al papel del diácono, la mujer puede ayudar 
puntualmente en los responsorios y como ayudantes en las misas privadas:  
“Mientras a principios de la Edad Media se admitían como ayudantes en la misa 
cantada, únicamente a clérigos, más tarde se los exigió para las dos (la misa 
privada y la misa cantada), contentándose finalmente en ambas con ayudantes 
seglares123. 
123Cf. 270 y 285. Aunque el oficio principal del ayudante consiste en estar 
presente y contestar, o sea representar al pueblo, función que conviene 
perfectamente a un seglar y, en casos de necesidad, puede ser ejercida por 
mujeres (cf. Cod. Iur. Can., can. 813, 2), con todo, considerado en su 
totalidad, según lo que dijimos, (la mujer seglar) es «descendiente» del 
clérigo y, en definitiva, del diácono, con el que también tiene común el 
nombre (διακονος = servidor).” 
Quedan todavía en la Edad Media resquicios de aquella primitiva asamblea en 
donde el papel de la mujer estaba al servicio de la comunidad.  
Respecto a las mujeres que aparecen ejerciendo de diaconisas, volvemos a 
encontrar referencias directas en Jungmann (1951:1098): 
“En la descripción más antigua, que es la de San Justino, la administración 
del sacramento de la Eucaristía pertenece totalmente al diácono 95, lo 
mismo que el llevarla a los enfermos 96. 
95 Véase arriba I, 19 y 20. – También, según San Isidoro de Sevilla (De eccl. 
off., II, 8, 4: PL 83, 789), la dispensatio sacramenti es sencillamente el oficio del 
diácono. En cambio, en San Hipólito (Trad. Ap. [Dix, 41]), el oficio de los 
diáconos es únicamente la administración del cáliz, y esto sólo en el caso de 
que no haya suficientes sacerdotes. 
96 No puede extrañar que a veces llevasen también los seglares la Eucaristía a 
los enfermos, como bajo Dionisio de Alejandría aquel niño que la trajo a casa 
del anciano Serapión (Eusebio, Hist. eccl., VI, 44). En el culto pontifical 
romano aparecen acólitos como los portadores de la Eucaristía, aunque 
no como los administradores (cf. más arriba 428). En la ·basílica del Letrán 
vemos que en el siglo XI reparten la comunión también subdiáconos (Ordo eccl. 
Lateran., ed. Fischer, 86, lín. 29). – En el sínodo de Nimes (394), can. 2 
(Hefele–Leclercq, Histoire des Conciles [París 1908], II, p, 1ª, p. 93) y en los 
decretos episcopales y papales de tiempo posteriores, e. o. todavía en el 
sínodo de Paris (829) can. 45 (MANSI, XIV, 565), se menciona como abuso 
frecuente que se condena el que mujeres den la comunión. Parece que se 
trataba del viático, que se quería dar en el último momento, por lo que el 
párroco lo confiaba a alguien de la casa, dejando a él la administración: 
véase la exhortación en la Admonitio synodalis, del siglo IX (PL 96, 1376 C) 
(BROWE, Die Sterbe Kommunion: ZkTh [1936] 7ss).” 
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Como vemos en este texto referido al papel del diaconado, encontramos que 
existe una circunstancia real en donde las mujeres daban la comunión en un 
ritual tipificado conocido como el viático.  
Por tanto, la imagen que narra Chrétien de Troyes podría no ser una invención, 
sino una descripción de lo que pudiera ser la administración del viático en San 
Juan de la Peña.  
En el Memorándum Litúrgico–Teológico para uso de los Párrocos y demás 
Ministros Sagrados escrito por Sala (1867:135) se explica que: “El vaso del 
copón del Viático ha de ser no consagrado, sino bendecido por el obispo, y su 
materia no está expresamente determinada por el Ritual”. Por tanto, el calice 
lapideum que se custodiaba en el Real Panteón de San Juan de la Peña pudo 
ser empleado, sin caer en sacrilegio, como copón para dar la comunión a los 
reyes de la Corona de Aragón. Pues podía ser bendecido a pesar de no estar 
revestido de oro en su interior, tal cual se hacía con los vasos para consagrar. 
En este caso, conjugamos dos motivaciones para que las mujeres intervinieran 
en esta procesión del viático o cortejo del grial en el propio San Juan de la Peña. 
La primera razón viene predicada de la tradición que sustenta el calice lapideum 
ligado a la primitiva asamblea de Roma, en donde la mujer porta la copa de 
bendición a la mesa, como ya se vio en las catacumbas. Las mujeres diaconisas 
son muy apreciadas por san Pablo a la hora de vertebrar la primitiva asamblea: 
(Rm 16, 1–3). “Les recomiendo a nuestra hermana Febe, diaconisa de la 
Iglesia de Cencreas, para que la reciban en el Señor, como corresponde a los 
santos, ayudándola en todo lo que necesite de ustedes: ella ha protegido a 
muchos hermanos y también a mí. Saluden a Priscila y a Aquila, mis 
colaboradores en Cristo Jesús.” 
El segundo argumento que esgrimimos responde a la costumbre de la 
celebración recogida en el texto de Jungmann (1951:1098) la mujer podía 
administrar la comunión para dar el viático en casas particulares. 
Ambas circunstancias pudieron darse perfectamente en el monasterio de San 
Juan de la Peña en donde se custodiaba la sagrada reliquia del calice lapideum. 
Porque a pesar de su fisionomía podía ser empleado como vaso copón, sin caer 
en sacrilegio alguno como más adelante explicaremos. 
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 Camalot, hipótesis sobre su ubicación 
En una versión posterior a la novela de Chrétien de Troyes intitulada la Queste 
del saint Graal catalogada como el Manuscrit K (Bibliothèque Municipale de 
Lyon, Palais des Arts n.º 77), encontramos los siguientes versos iniciales539:  
“[A la veille de la Pentecoste 
quant li compaignon 
de la table reonde 
furent venu 
a Kamaalot et il orent 
oï le servisse et 
l’en voloit metre les 
tables a heure de] 
nonne lors en[tra] [a cheval en la] sale une mout bele” 
En algunas versiones del poema épico Li chevaliers de la charrete (o Lancelot), 
también encontramos versos que hacen referencia a la ciudad protagonista540 de 
aquel legendario reino medieval.  
“A un jor d’une Ascension 
Fu venuz devers Carlion 
Li rois Artus et tenu ot 
Cort molt riche à Camalot, 
Si riche come au jor estut541.” 
Pero, hay que destacar que no todos los manuscritos llegados hasta nuestros 
días contienen estos versos. 
En la versión más próxima a la original de Chrétien de Troyes (Manuscrit T) de 
Li contes del graal, no hallamos en ninguno de los 9234 versos el locativo 
Camalot o Kamaalot. Con lo cual hemos de partir de otros manuscritos, 
reescritos con posterioridad a su muerte para poder referenciar la ciudad. 
                                            
 
539  Este texto fue mutilado, la reproducción que estudiamos sobre la versión de Li contes del 
graal, ha sido en este caso agregada con el Manuscrit Z (Paris, BnF n. acq. fr. 1119, folio 138 
recto, colonne a, dando lugar al texto que se conserva hoy en Lyon. Manuscrit Lyon BM P.A. 77. 
Chrétien de Troyes (2013). En azul se representan los versos añadidos. 
540 El mito de Kamaalot fue retomado por autores muy posteriores al Medievo para situar gran 
parte de las novelas del romanticismo del XIX y de ahí viene su actual fama 
541 Traducción propuesta por la autora: “Tras un día de la Ascensión/ el rey Arturo había venido 
de Carlión/ que había mantenido una magnífica corte en Camelot/ como era apropiado en ese 
día.” Variantes del MS. du Vatican publicado por M. Keller (K) del MS. de la Bibliothèque National 
à Paris, Supl. Franc. in fo., no. 210 (B). Anoniem Lanceloet (1846–1849). 
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Así mismo, en los diferentes manuscritos consultados, resulta muy poco precisa 
la descripción de este lugar. Es por eso por lo que consideramos pudiera ser más 
práctico identificar otros topónimos citados directamente en la primigenia obra 
de Chrétien de Troyes y, compararlos con datos históricos que avalen la 
importancia de la ubicación geográfica con hechos narrados a través de crónicas, 
en este caso pertenecientes a la Corona de Aragón.  
Los acontecimientos históricos más conocidos por los mentores se transforman 
en relato épico para los escritores del Medievo, son la inspiración necesaria con 
la que pueden seguir dotando de vida a los personajes de ficción que conforman 
el mundo artúrico. Y estos hechos siempre quedan referenciados a un lugar. 
En Li contes del graal hay un topónimo denominado Carlion. En concreto cuenta 
Troyes que allí el rey “Artus cort tenoit” [v. 4004]. Es decir, que la corte del Rey 
Arthur se reunía en Carlion, para celebrar cortes.  
Según de Riquer (2003:282) esta ciudad no ha sido ubicada dentro de la 
geografía británica por los estudiosos del mundo artúrico.  Es de suponer que 
cuando Chrétien la cita está poniendo un punto geográfico cerca de donde se 
encuentra el graal. 
Desde la mirada anglófila se habla de esta ciudad como Caerleonón–Usk, al 
Norte de Newport, Gales como posible candidata, llegando a decir que Carlión y 
Dinasdarón542 son la misma toponimia.  
Sin embargo, existe un método de investigación llevado a cabo por la 
Universidad Complutense de Madrid543 que posibilita conocer las distancias 
entre lugares relatados en una novela que desmonta el mito geográfico inglés. 
                                            
 
542 Otra ciudad que aparece en escritos donde se celebran cortes del rey Arturo. Aunque no 
hemos encontrado referencia a dicha ciudad en nuestra investigación. 
543 En el año 2005 con motivo de la celebración del IV centenario de la publicación de la primera 
parte del libro de Cervantes intitulado El ingenioso hidalgo Don Quijote de la Mancha, un equipo 
científico multidisciplinar de la Universidad Complutense de Madrid, integrado por diez expertos 
en Geografía, Historia, Filología, Sociología, Matemáticas y Ciencias de la Información, dirigido 
por los catedráticos de Sociología don Francisco Parra Luna, de Relaciones Internacionales don 
Santiago Petschen y el literato don Manuel Fernández Nieto. Tras la investigación publicaron un 




Ilustración 251: Placa conmemorativa del Sistema de Tardanzas Cervantinas en la fachada de la antigua 
iglesia de la Encarnación (1598), actual Auditorio Municipal de Villanueva de los Infantes. Fotografía: Ana 
Mafé García. Agosto 2017. Cortesía del Ayuntamiento de Villanueva de los Infantes. 
Se trata del Sistema de Tardanzas Cervantinas que aplicado a la novela de 
Chrétien de Troyes, el resultado nos sitúa en los territorios de la corte de Aragón. 
En nuestra opinión el Territorio Grial, –así es como vamos a referirnos a partir de 
ahora a la zona que podría haber inspirado esta parte del Grial del mito artúrico–
, abarca es espacio geográfico del Reino de Aragón entre los siglos XI y XII. 
En estas latitudes encontramos la ciudad de Carrión de los Condes que aparece 
hasta en ocho ocasiones en la Historia Compostelana (ca. 1107 – 1149). Era una 
localidad muy importante en la época, allí mismo se celebraron dos concilios 
eclesiásticos y, además, fue centro de reunión de las cortes itinerantes 
aragonesas. 
                                            
 
estudio interdisciplinar bajo el título El lugar de la Mancha es... El Quijote como un sistema de 
distancias–tiempo dando a Villanueva de los Infantes como el lugar de la Mancha escogido por 
Cervantes como patria pequeña de don Quijote y Sancho. El sistema se basa en las jornadas, la 
descripción de paisajes y elementos para determinar las distancias entre las localidades citadas. 
VV. AA. (2009). 
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Carlión sería un lugar que figuraría en el camino de Santiago realizado por el 
conde de Alsacia en el año 1177, a una corta distancia de Jaca y de San Juan 
de la Peña. 
 
Ilustración 252: Mapa de situación geográfica desde Carlión hasta Jaca. Montaje: Ana Mafé García. 
Diciembre 2015. Tecnología Google Maps.  
Cerca de Carlión, debería encontrarse Camalot según el argumento del 
roman544.  
“Aprés ont lor voie tenue  [v. 4002] Después los dos emprendieron 
andui a Carlion tot droit”  [v. 4003] todo derecho el camino a Carlion. 
Hay que recordar en este punto que Chrétien de Troyes es el primero en 
hablarnos de un rey Pescador y del grial que custodia en una fortaleza.  
Siguiendo la historia aragonesa del momento, si buscamos la corte de ese rey, 
nos situamos en un reinado con capitalidad en una ciudad amurallada llamada 
Jaca. Flanqueada por el río Aragón. A tan solo dos o tres jornadas de caballo de 
Carlión – Carrión de los Condes545. 
                                            
 
544 De Riquer (2003:282). 
545 La velocidad de un caballo al paso supone unos 6 km por hora aproximadamente, al trote 
puede llegar entre los 15 y 17 km/h, dependiendo del peso del jinete (por la armadura) podría 
alcanzar a una distancia entre 25 y 30 km al día. Si ponderamos estos datos en apenas dos 
semanas se llega desde Carlión a Jaca.  
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Hemos podido observar en cartografías antiguas y en textos escritos en 
aragonés, cómo la ciudad de Jaca en su primitivo nombre adoptaba varias 
formas: Iacca o Chaca. 
En el Estudio de Filolochia Aragonesa546 se observa que el dígrafo [ch] “se 
pronuncia como una consonante palatal africada, similar a la pronunciación del 
mismo dígrafo en castellano”. Proponen como ejemplo entre otros en nombre 
propio de Chuan y el topónimo Chaca (Jaca). 
Hemos encontrado un paralelismo fonético, ante una anciana forma de escribir 
en nombre de Jaca (Chaca) y una variante escrita de Camelot (Chamelot): 
 
En lengua francesa la transcripción fonética seguiría manteniendo muchos 
paralelismos en su pronunciación: 
 
Si tomamos este paralelismo fonético, se podrían decir que cuando Troyes 
quiere referirse en los romans a una ciudad ideal, en donde los caballeros toman 
parte junto al rey de su gobierno, esta podría ser Jaca. Porque históricamente 
ese gobierno se da en la figura de Alfonso I el Batallador. 
Creemos posible que, dadas las influencias fronterizas con el país galo ya 
demostradas, pudiera ser esta la ciudad inspiradora en origen de estas historias 
vinculadas al graal. 
                                            
 
546 Academia de l'Aragonés (2006). 
Chacalot  vs.  Chamelot 
 
[t∫aka'lot]  vs.  [t∫ame'lot] 
 
 
Chacalot  vs.  Chamelot 
 
  [ʃakalo]   vs.   [ʃamlo]  
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 El rey pescador es Alfonso I el Batallador 
En esta línea de hipótesis quisiéramos referir que la figura literaria germana del 
rey Artur vinculado al graal de los siglos XII y XIII547 ha sido identificada por 
diversos autores como un retrato idealizado de Alfonso I el Batallador, monarca 
de Aragón y Pamplona, que reinó entre los años 1104 y 1134.  
Nosotras ya hemos aportado indicios sobre la cuestión a lo largo de la presente 
tesis. Sin embargo, es necesario destacar el trabajo de investigación realizado 
por Michael Hesemann548, intitulado Die Entdeckung des heiligen Grals centrado 
principalmente en el estudio de la obra clásica de Parzifal de Wolfram von 
Eschenbach escrita en el primer cuarto del siglo XIII.  
Antes de Hasseman549 hay un estudio Le Roman du Graal originaire de Mandach 
(1992) que ya sugiere la identificación de otros personajes de esta obras con 
algunos de los nobles que sirvieron al Batallador550.  
Esta línea de investigación germana deja el estado de la cuestión del grial en 
una clara dirección: el sur de los Pirineos. No en vano Richard Wagner (1810 –
1883) en el estreno de su ópera Parsifal en el año 1882, presenta en el libreto 
las siguientes palabras: 
“Auf dem Gebiete und in der Burg der Gralshüter «Monsalvat»; Gegend im 
Charakter der nördlichen Gebirge des gotischen Spaniens”. 
El lugar donde se desarrolla la acción está “bajo el dominio del castillo de 
Montsalvat; comarca situada en las montañas septentrionales de la España 
visigoda”. De ahí que el texto leído de Lancelot y las coincidencias del Parsifal 
alemán, indiquen que el Reino de Aragón es en realidad el germen inspirador del 
Territorio Grial. 
                                            
 
547 Trasladada a través del Minnesänger, medieval Wolfram von Eschenbach (ca.1170 – ca. 
1220) en su obra Parzifal (ca. 1200 – 1210). 
548 Miembro actual de la Cofradía del Santo Cáliz de Valencia. 
549Mandach (1992) y Hesemann (2003). 
550 En concreto trata la identificación de Perceval. 
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En este escenario, para que ocurra el fenómeno del relato literario, se produce 
una extrapolación de la historia de la corte real cristiana más occidental de los 
reinos europeos hacia la literatura caballeresca escrita en los condados francos.  
De ahí que por asimilación y siguiendo la moda literaria del momento, en lugar 
de dar los nombres y ajustar la geografía cierta en los romans, se enmascara el 
territorio para crear un universo de leyenda, un espacio indeterminado ubicado 
en un lugar límbico llamado la corte de Camalot. 
Todo ello en paralelo con una génesis simbiótica entre el continente artúrico 
(llamado en literatura Materia de Bretaña) y el contenido histórico que nutre a la 
novela, (dado en este caso por las historias de la corte aragonesa). 
La lectura de otras obras contemporáneas a Troyes nos indica que este modo 
de ensalzar las hazañas de antepasados reales a través de la poesía 
trovadoresca es una constante en el mundo medieval. 
Otro punto crítico y muy poco desarrollado entre quienes han estudiado la obra 
de Chrétien de Troyes es la importancia que toma el Camino de Santiago durante 
los siglos XII y XIII conocidos como la época dorada de la peregrinación.  
Según la Oficina de Acogida al Peregrino551; los siglos X y XI muestran un 
creciente número de peregrinos, pero es en el siglo XII, bajo la enérgica 
promoción del arzobispo Diego Gelmírez (1100 – 1140), cuando Santiago se 
convierte en meta de peregrinación cristiana al mismo nivel que Roma y 
Jerusalén.  
Como afirma el Dr. de Riquer, el conde de Alsacia fue uno de los nobles que se 
desplazó por el Reino de Aragón hasta llegar a Santiago en 1177. Por este 
motivo, queremos concluir este apartado reiterando que fue Troyes quien se dejó 
inspirar por su experiencia en el relato de su viaje. Tal y como lo expresa el propio 
escritor en el comienzo del libro cuando comenta que es el conde quien le dona 
el contenido del libro.  
                                            
 
551 Oficina de Acogida del Peregrino (2011). 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
604 
 
2.7. Posibles fuentes de la obra Joseph d’Arimathe de Robert 
de Boron 
Continuando con el estudio de la importancia que adquiere la novela de temática 
del grial en el Medievo, en este apartado queremos proponer diversos 
fundamentos de inspiración que pudieran dar lugar a otros relatos del graal 
partiendo de la base de la obra de Chrétien de Troyes. Por ello hemos recurrido 
a las fuentes escritas medievales encargadas de explicar y difundir la vida de los 
santos y santas de la Iglesia católica, conocidos como el Acta martyrum y los 
Martirologios. 
Partimos en nuestra investigación de La Leyenda de Oro para cada día del año: 
Vidas de todos los Santos que venera la Iglesia, obra dirigida por Palau (1845 b) 
en la que se relata la vida de Santa María Magdalena para la celebración de su 
festividad el día 22 de julio. Sin embargo, ha sido imposible encontrar la vida de 
san José de Arimatea que se celebra el día 31 de agosto (en la Iglesia de 
occidente y el 31 de julio en oriente), sencillamente porque no figura. 
Consideramos que esta obra es un perfecto compendio de todo lo que hasta el 
momento se conocía como vida de los santos dentro de la Iglesia católica. Por 
tanto, puede dar luces sobre las diferentes teorías que se han ido desarrollando 
en la literatura del grial con respecto a la ubicación de estos dos personajes 
comentados: María Magdalena y José de Arimatea. 
En la obra de Palau (1845 b:130–131) –respecto a la partida de Jerusalén de 
María Magdalena hacia tierras occidentales–, hallamos en la tradición un vínculo 
muy presente con la figura de José de Arimatea: 
“Mas como despues de la muerte de san Estévan Protomártir se levantase en 
Jerusalen una gran persecucion contra la Iglesia , y con esta ocasion los 
discípulos del Señor por particular disposicion y providencia suya, saliesen de 
aquella ciudad, y se esparciesen por varias tierras y provincias, para 
alumbrarlas con la luz del santo Evangelio, y doctrina de Cristo; entre los otros 
fieles, que los judios maltrataron, y persiguieron con mas rabia y furor, fué una 
María Magdalena: con la cual, y con sus hermanos Lázaro y Marta, tenian 
particular ojeriza y aborrecimiento, por el amor entrañable, que habian 
mostrado al Señor en su vida, y sentimiento en su muerte: y para vengarse de 
ellos tomaron á los tres hermanos, Magdalena, Lázaro, Marta, y á Marcela, 
su criada (que dicen fué, la que hablando con el Señor, alzó la voz, y dijo 
aquellas palabras: Bienaventurado el vientre , que te concibió, y los pechos que 
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mamaste), y a san Maximino, que era uno de los setenta discípulos de Cristo, 
y á Celedonio, que fué el ciego de su nacimiento, á quien con el lodo puesto 
sobre sus ojos restituyó la vista: y tambien dicen, que aquel noble decurion, 
llamado José ab Arimathea, que le descolgó de la cruz , y le sepultó en su 
sepulcro, y otros muchos cristianos, y los metieron en un navio sin remos, 
sin velas, sin timon, y sin gente, que lo gobernase, para que se ahogasen 
y pereciesen en el mar. Pero como no hay consejo contra Dios, el navio 
aportó á Francía á la ciudad de Marsella á salvamento; y la Magdalena con 
toda aquella biénaventurada compañía, saltó en tierra, y con el admirable 
ejemplo de su vida, y palabras del cielo, y milagros, que el Señor obró por ella, 
toda aquella provincia se convirtió á la fé de Cristo, y san Lázaro fué electo 
obispo de Marsella: san Maximino de la ciudad de Aix: Marta se recogió en un 
monasterio con gran copia de doncellas; y José ab Arimathea (á lo que 
algunos escriben), pasó á Inglaterra, y fué el primero que en aquel reino 
anunció al Señor.” 
El relato de su vida prosigue en tierras francas hasta su muerte, según el 
presente documento vemos que552: 
“Y la Magdalena despues de haber predicado por sí misma, y convertido 
muchas almas, se retiró á un desierto á llorar de nuevo sus pecados (como si 
nunca los hubiera llorado), y ocuparse de dia y de noche en la contemplacion 
del Señor y gozar de sus gustos y regalos suavísimos. Treinta años estuvo en 
aquella soledad, comiendo yerbas y raíces de árboles: y como sogastasen sus 
vestidos, Dios la vistió con sus cabellos. Hacia vida mas de ángel que de mujer: 
y así los ángeles la levantaban siete veces cada dia á oir cantos celestiales. 
Pero al cabo de los treinta años, ella misma rogó á un sacerdote, que fuese á 
san Maximino de su parte, y le avisase que para el domingo siguiente se hallase 
en la iglesía solo á la horade maitines. Hízolo así el santo obispo, y halló á la 
Magdalena orando, levantada en el aire y puestas las manos en alto; y ella 
recibió de las suyas el santísimo Sacramento, con maravillosa devocion y 
lágrimas, y de allí á poco dió su espíritu á aquel amorosísimo esposo y maestro, 
á quien por sus pecados habia visto en la cruz en comendar el suyo al Padre 
eterno. Llevaron al cielo los ángeles el alma de la bendita Magdalena, con 
gran júbilo y alegría. El cuerpo fué allí sepultado, y siempre ha sido tenido 
en grande veneracion. [...]” 
El autor hace referencia más adelante a uno de los milagros más conocidos de 
la Santa protagonizados por un miembro varón de la familia real francesa en el 
siglo XIII. Esta historia ha sido una fuente de inspiración constante para fortalecer 
los vínculos entre la realeza francesa y María Magdalena en relatos posteriores 
                                            
 
552 Palau (1845 b:130–131). 
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al siglo XVIII que tratan la temática del Santo Grial como un juego de palabras, 
tal y cual se ha apuntado anteriormente553. 
“Muchos, grandes, y admirables son los milagros que Dios ha obrado por la 
intercesion de esta gloriosa santa, y bienaventurada pecadora, los cuales se 
podrán ver en su historia. Uno solo quiero yo contar, que refiere el sobredicho 
P. Fr. Silvestre, como cosa muy sabida y cierta. 
Dice: que, por los años del Señor de 1279, en las guerras, que los reyes de 
Aragon tuvieron con Carlos, primero de este nombre (que fué hermano de Luis, 
rey de Francia, y el que ganó y perdió el reino de Sicilia), fue preso en una 
batalla naval de los aragoneses, y Carlos II, y conde de Proenza. Este Carlos, 
estando preso en Barcelona, y muy apenado, y en peligro de perder la vida, 
acordándose, que la Magdalena habia predicado en sus tierras de la Proenza, 
y convertido tantas almas á Dios, se encomendó muy afectuosamente á ella, 
suplicándola, que le librase de aquel afan y agonía en que estaba; y para 
alcanzarlo mas fácilmente, ayunó y se confesó, y lloró muchas lágrimas. La 
misma noche de la vigilia de su fiesta, la Magdalena se le apareció en figura de 
una mujer hermosisima y grave: la cual, con una voz clara y sonora, llamándole 
por su propio nombre, le dijo, que sus oraciones habian sido oidas, y en prueba 
de esto, le mandó, que la siguiese: y despues le declaró, que ella era la 
Magdalena, á quien él se habia encomendado, que le venia á ayudar. Y 
habiendo andado un poco, le preguntó si sabia, donde estaba: y como él 
respondiese, que creia, que todavía estaba dentro de los muros de Barcelona; 
la santa lo dijo: Mucho te engañas: ya estás en tierra y una legua de Narbona: 
donde entró al amanecer. Y por aviso de la misma santa, y en paga del 
beneficio tan señalado, que de ella habia recibido, el conde mandó edificar un 
monasterio suntuoso, y de mucha renta, en el lugar donde estaban sus 
sagradas reliquias, y le entregó á los padres predicadores de Santo Domingo: 
y en otras partes hizo otros conventos de la misma orden, de la cual fué muy 
devoto: y junto á Narbona hizo poner una cruz, en aquel mismo lugar, donde le 
dejó la Magdalena, que se llamó «la Cruz de la legua.» Todo esto es del 
sobredicho P. M. Fr. Silvestre Prierio, varon tan religioso, docto, y de tanta 
autoridad. La fiesta de la Magdalena celebra la Iglesia á los 22 de julio, que fué 
el dia, en que murió.” 
Sobre el estado de la cuestión de quién fue en los evangelios la verdadera María 
Magdalena, el autor del estudio alude lo siguiente: 
                                            
 
553 Troyes jamás utilizó la palabra Sant delante de graal en su obra. Este constructo lo establece 
Boron como más adelante se explica. Por tanto, hablar que la novela primitiva de Troyes alude 
a la Sangre Real de las dinastías reales francesas es incierto y fantasioso. De hecho, esta 
afirmación obedece únicamente a intereses políticos de los legitimistas franceses del XIX, 
empecinados en retornar a Francia la corona real borbónica. Filiando la dinastía Merovingia a los 
descendientes de María Magdalena y Jesús. 
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“Dos cosas se han de advertir en la vida de esta santa: la primera que ha 
habido muy gran duda entre los santos doctores si la Magdalena, de la 
cual hablan los evangelistas, fué una sola, ó mas; porque no han faltado 
graves autores, que han escrito que fueron dos: una la pecadora, de la 
cual habla el evangelista san Lucas: y otra hermana de Marta y Lázaro: y 
otros hacen tres Magdalenas. Pero ya esta cuestión parece, que en gran 
parte ha cesado, y que la mas probable y mas segura es, decir, que fué una 
sola, que es lo que yo escribo en esta historia, así por ser la opinion mas 
comun de los santos antiguos y escritores modernos, como por ser mas 
recibido del uso de la santa Iglesia nuestra madre: la cual el dia de la fiesta de 
la Magdalena celebra á la mujer pecadora: y juntamente dice, que fué hermana 
de Lázaro: y tambien porque si se miran atentamente las palabras del 
evangelista san Juan, claramente parece, que da á entender haber sido una 
misma la hermana de Lázaro, y la que ungió los piés del Señor en casa del 
fariseo, y los limpió con sus cabellos; porque dice el sagrado evangelista estas 
palabras : «Habia un enfermo , llamado Lázaro, de Betania, en el castillo de 
Marta y María, sus hermanas, y María era la que ungió con ungüento al Señor 
y limpió los piés de él con sus cabellos, y cuyo hermano Lázaro estaba enfermo: 
de las cuales palabras son de mas fuerza, para probar, que fué una la 
Magdalena, y no muchas, que todas las razones que se pueden alegar en 
contrario. La otra cosa es, que algunos autores griegos han escrito, que el 
cuerpo de la Magdalena y de Lázaro, estuvieron mucho tiempo en la 
ciudad de Efeso en Asia, y que despues fueron traspasados á 
Constantinopla, y colocados en un templo que les edificó el emperador 
Leon, llamado el Filósofo. Pero lo cierto es, lo que aquí escribimos; y hoy en 
dia son muestran sus sagradas reliquias en Francia, en los lugares en que 
vivieron y murieron, como se ha dicho: aunque Sigiberto en su Crónica escribe, 
que habiendo sido asolada la ciudad de Aix de los sarracenos, el cuerpo de la 
Magdalena fué trasladado por Gerardo, conde de Borgoña, al monasterio 
Vicihaco, que él mismo habia edificado. De la Magdalena escriben todos los 
Martirologios, y los autores, que interpretan la sagrada historia de los 
Evangelistas, y otros muchos que hicieron sermones de sus alabanzas.” 
En la obra consultada de Palau (1845 b:V), en el Índice del tercer volumen figuran 
los nombres de los santos correspondientes a la festividad del 31 de agosto: 
o San Ramón Nonato, confesor. 
o San Arístides, confesor. 
o San Paulino, obispo y mártir. 
o San Aidano, obispo y confesor. 
o Los santos Robustiano y Marcos, mártires. 
o San Cesidio, presbítero, y sus compañeros, mártires. 
o Los santos Teodoto, Rutina, y Amia, mártires. 
o San Optato, obispo y confesor. 
o San Amado, obispo y confesor. 
o El beato Buenajunta, confesor. 
o Santa Isabel, virgen. 
o Santa Cutburga, reina, virgen y abadesa. 
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Nada hay acerca de san José de Arimatea554 salvo el pasaje vinculado a la vida 
de María Magdalena. 
Hemos tenido que recurrir a la 5.ª edición de esta obra realizada por Vilarrasa 
(1896–1897:655) para poder encontrar una alusión a José de Arimatea.  
La cual se presenta en el Tomo I para el día 25 de marzo, dentro del relato de la 
celebración de Los Siete Dolores de la Virgen María, Nuestra Señora555: 
“El sexto dolor de la Virgen fué cuando aquellos dos santos y piadosos varones, 
Nicodemus y José ab Arimathea, bajaron á Cristo muerto de los brazos de la 
cruz á los brazos de la Madre, [...].” 
Como investigadoras nos resulta muy difícil tener acceso a más datos acerca de 
este personaje bíblico neotestamentario, porque la propia Iglesia en una obra 
que recoge a más de dos mil santos desde el siglo I al año 1855556, obvia relatar 
expresamente la historia de quien dio sepultura a Jesús, recogió su sangre557 y 
contribuyó de esta forma tan activa al milagro de la resurrección. 
La obra de Ribadeneyra (1604) intitulada Libro de vidas de santos, que 
comunmente llaman extravagantes, porque la santa Yglesia no reza dellos en el 
breviario Romano, –que recoge 51 vidas de santos–, tampoco incluye a José de 
Arimatea en el mes de agosto, mientras que desarrolla hagiográficamente en el 
mismo mes la historia de cinco santos más: 
o San Roque Confesor. 
                                            
 
554 Recordemos que fue quien cuidó del entierro de Jesús, acudió ante la autoridad romana para 
que no le quebraran sus huesos tal y como hacían a los martirizados en la cruz, estuvo en el 
Gólgota, recogió su cuerpo y le dio sepultura según costumbre judía. 
555 En el Tomo III de Vilarrasa (1896–1897:1465) vuelve hacerse eco de las mismas palabras 
que nacen del relato de la vida de María Magdalena escrito por Palau (1845 b). 
556 En el Martirologio Romano presentado en el año 2005, la Iglesia católica reconoce a más de 
7.000 santos. 
557 Se ha de saber que los judíos deben de ser enterrados con toda su sangre (eso implica 
también la derramada, antes de morir) porque según la tradición hebrea, en la sangre reside el 
alma. Y si su cuerpo carece de ella, no se oficia el rito correctamente. Por este motivo, cuando 
Jesús expira en la cruz, desnudo y ensangrentado, primero le envuelven la cabeza con un 
sudario antes de descenderlo. Luego envolvieron su cuerpo con una tela para que siguiera 
recogiendo su sangre en ella. Gracias al mantenimiento de la tradición, sabemos que por aquel 
entonces no se recogía ni en vasos ni en recipientes al modo gentil como pudieran hacerlo los 
romanos, se hacía solo con paños de algodón, sin copas o cálices.  
Uno de estos paños que le cubría la cara es según la tradición el Santo Sudario de Oviedo que, 
según las últimas investigaciones forenses, coincide en sus manchas de sangre con la Síndone 
o Sudario de Turín. 
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o Santa Clara de Monte Falco. 
o Santa Elena Emperatriz.  
o San Ginés escribano y Mártir. 
o San Ginés representante. 
Luego, para poder acudir a las fuentes primigenias que nutrieron la leyenda de 
José de Arimatea, hemos de revisar los primeros siglos del cristianismo según la 
New World Encyclopedia558: 
“Since the second century C.E., a mass of legendary details has 
accumulated around the figure of Joseph of Arimathea in addition to the 
New Testament references. Joseph is also mentioned in apocryphal and 
non–canonical accounts, such as the Acts of Pilate, given the medieval 
title Gospel of Nicodemus and The Narrative of Joseph, and early church 
historians such as Irenaeus (c. 125–c.189), Hippolytus (170–236), Tertullian 
(155–222), and Eusebius (260–340) added details not in the canonical 
accounts. Hilary of Poitiers (300–367) enriched the legend, and Saint John 
Chrysostom (347–407), the Patriarch of Constantinople, wrote, in Homilies of 
St. John Chrysostum on the Gospel of John, that Joseph was likely one 
of the Seventy Apostles appointed in Luke.” 
Consideramos en este punto retomar de nuevo las costumbres judías de 
enterramiento imperantes en el siglo I para poder llegar a entender la forma ritual 
de proceder de José de Arimatea y el poso alcanzado en la literatura del grial. 
La información que obtenemos del Rabi Shlomo Ganzfried en la obra La Guía 
Clásica para la vivencia cotidiana de la Ley Judía. Tomo II, –donde figuran los 
ocho capítulos dedicados a la trascendencia del enterramiento y sus 
consecuencias–, significa la constatación de la importancia capital que supone 
el ritual del entierro para el credo judío. 
 Capítulo 197: Las Mortajas, la Purificación, y la Prohibición de Provecho de un 
Muerto 
 Capítulo 198: La Remoción del Difunto, su Funeral y Tzidúk HaDín 
 Capítulo 199: El Entierro y el Cementerio 
 Capítulo 200: El Entierro en Una Festividad 
 Capítulo 201: [Entierro de] El Suicida y Demás Pecadores 
 Capítulo 202: La [Prohibición de] Impureza del Kohén 
 Capítulo 203: Parientes y Niños Por los Que se Observa Luto 
                                            
 
558 New World Encyclopedia contributors (2014). 
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 Capítulo 204: El Comienzo del Luto 
Según el texto consultado, las leyes y prácticas religiosas judías que se refieren 
a la muerte y al duelo se basan en dos principios fundamentales: 
“El honor y el respeto debidos incluso a un ser humano sin vida (kibud hamet). 
La preocupación por el auxilio mental, emocional y espiritual de 
las   personas de duelo, y la necesidad de consolarles (nijum avelim).” 
Presentamos aquellos ritos y costumbres que más conviene saber para nuestro 
estudio y que pudieran ayudarnos a entender el porqué de algunas historias que 
surgieron en el siglo XIII en torno al Santo Grial y la custodia de la sangre de 
Jesús por parte de José de Arimatea. 
 El muerto debe ser envuelto en un sudario blanco (tajrijim) después de haber 
sido cuidadosamente lavado y purificado. (La simple prenda blanca fue instituida 
durante el período talmúdico cuando los entierros se convirtieron en una terrible 
y costosa carga para las masas, subrayando así la igualdad del rico y del pobre 
en la muerte. Hasta ese momento los más ricos habían sido enterrados 
generalmente envueltos en prendas más lujosas. Los Sabios supieron ser 
sensibles al honor de la persona pobre fallecida). 
 El muerto varón es también envuelto en su talit cuyos flecos (tzitzit) se invalidan, 
indicando simbólicamente que las exigencias humanas ya no le incumben. 
 Está prohibido el embalsamiento. La sangre de la persona fallecida es parte de 
ella, que también debe enterrarse y no desecharse como algo superfluo. 
Por tanto, para sepultar correctamente a Jesús, su sangre tenía que ser recogida 
siguiendo la tradición judía, para enterrarla junto a su cuerpo inmediatamente.  
Pero, como la ley de Moisés no permitía a los judíos realizar un funeral el 
Sabbath por ser día de descanso559 y, Jesús expiró en la “hora nona antes del 
citado día”, José de Arimatea tuvo que enterrarlo precipitadamente sin terminar 
de preparar el cuerpo (Mc 15, 42–47; Lc 23, 50–56 y Jn 19, 38–42). 
(Mc 15, 42–47)560. “Era el día de preparación (es decir, la víspera del sábado). 
Así que, al atardecer, José de Arimatea, miembro distinguido del Consejo, y 
que también esperaba el reino de Dios, se atrevió a presentarse ante Pilato 
para pedirle el cuerpo de Jesús.  Pilato, sorprendido de que ya hubiera muerto, 
                                            
 
559 La impureza que conlleva tocar un cadáver humano no permite celebrar correctamente los 
ritos sagrados del Sabbath ni de Pésaj. (Num, 19, 11). 
560 Committee on Bible Translation (1986). 
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llamó al centurión y le preguntó si hacía mucho que había muerto. Una vez 
informado por el centurión, le entregó el cuerpo a José. Entonces José bajó el 
cuerpo, lo envolvió en una sábana que había comprado, y lo puso en un 
sepulcro cavado en la roca. Luego hizo rodar una piedra a la entrada del 
sepulcro. María Magdalena y María la madre de José vieron dónde lo pusieron.” 
Sobre los primeros enterramientos de cristianos, hemos encontrado que en la 
obra de Palau (1845 b:251) para la festividad de los santos del día 12 de agosto, 
figura detalladamente la forma en que eran enterrados los mártires de los 
primeros siglos en Roma gracias a un descubrimiento arqueológico.  
En el presente texto ha sido muy significativo constatar cómo se perpetuaban las 
costumbres judías de recoger la sangre derramada de los fallecidos, esta vez en 
vasos de la época, para ser depositados junto a sus cuerpos. 
“Santa Filomena, virgen y mártir. —Diariamente se investigan con el mayor 
esmero las catacumbas para ver de descubrir los cuerpos de los santos 
mártires depositados en ellas durante las crueles persecuciones de los 
primeros siglos de la Iglesia. El señor Poncetti, habiendo recibido para ello 
encargo especial del sumo pontífice Pio VIl, estaba practicando en 1802 
grandes excavaciones en las catacumbas llamadas de Priscila, cuando el 
dia 22 de mayo se descubrió en el corredor llamado la via Salaria un nicho, 
donde en lápizrojo habia escritas estas palabras: Lumena pax tecum Fi…, 
es decir, el nombro de Fi.... Lumena dividido en dos partes, y en medio el pax 
tecum. Además, á la izquierda habia pintada una áncora, signo de inmersion, 
en el centro unos azotes que remataban en bolas de plomo, otro signo de 
tormento, á entrambos lados del azote tres flechas y una vara con puntas de 
hierro, signo de otro tormento, y á la derecha la palma, signo del martirio. 
Removióse la piedra tumularia, y aparecieron los restos preciosos de la mártir, 
y junto á su cabeza medio vaso, quebrado, de un vidrio delgadisimo, lleno 
de sangre cuajada. Mientras se separaban con cuidado las partecillas de 
sangre, despedia centellas el cristal, y cada una de aquellas partecillas formó 
como un cuerpo luminoso, con brillo vivísimo. Desde entonces aquellas santas 
reliquias han sido objeto de la veneracion mas ardiente, y no ha pasado año 
sin haberse referido nuevos milagros alcanzados por su santa virtud ó 
medíacion.” 
Si analizamos los textos leídos, podemos sugerir que Robert de Boron (ca. 1190 
– 1210) recoge la tradición hagiográfica de María Magdalena y el relato del 
paradero de José de Arimatea en Inglaterra para aprovechar la fama del graal 
de Troyes y, reinventar nuevas tramas en su roman. 
Robert de Boron nos legó en su lengua, el français ancien, Joseph d’Arimathe o 
Le Roman du Graal (ca. 1200). Obra escrita en 3.500 versos octosílabos que 
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vincula por primera vez en la literatura la historia de José de Arimatea con la 
Bretaña artúrica. Es también el padre literario del roman intitulado Merlin. 
Sabemos que el autor nace en Boron, una población vecina al Condado de 
Champaña y a la ciudad de Troyes.  
Nuestra investigación nos dice que inicialmente se apoya en la obra de Chrétien 
de Troyes y del poeta normando Wace (ca. 1115 – ca. 1170). Como se ha 
explicado Wace fue el introductor del personaje mítico de Arturo a través de la 
Historia Regum Britanniae de Geoffroy de Monmouth, (ca. 1131 y 1136). Gracias 
a estos dos poetas Rober de Boron elabora el mito del Santo Grial con una 
dimensión cristiana, creando una nueva “historia del graal”. 
Este poeta marca una evolución en la leyenda del rey Arthur hacia su conversión 
al catolicismo. A Boron le debemos que se vincule el graal de Chrétien de Troyes 
con la reliquia más buscada de toda la cristiandad, el Santo Grial.  
Presentamos la ilustración de la portada de su obra más conocida Le Saint Graal 
reeditada en el siglo XIX, en donde se aprecia el dibujo de un cáliz con rayos al 
estilo de los cálices que portan las vírgenes en el Pirineo aragonés del siglo XII. 




Ilustración 253: Le Saint Graal, vue 6 – page NP. En la edición de Eugène Hucher (1875–1878). Cortesía 
de la Bibliothèque nationale de France. 
Según su poema, el vaso de la última cena, es decir, la copa de bendición judía; 
habría recogido también la sangre de Jesús derramada en la cruz. Cosa harto 
imposible conociendo el valor del ritual judío en lo tocante a la celebración de 
Pésaj y de la prohibición expresa de tocar la sangre antes de Sabbath por ser 
cosa impura. 
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En el roman de Boron, José de Arimatea usó el graal para recoger las últimas 
gotas de sangre del cuerpo de Jesús colgado sobre la cruz. Cuenta que la familia 
de José trajo el graal al vaus d’Avaron, los valles de Avaron en el oeste de la isla 
de Bretaña. Quienes reescribieron el poema con posterioridad cambiaron el 
topónimo por a Avalon identificando el lugar con Glastonbury.  
Allí guardaron la reliquia hasta la subida al trono del rey Arthur y la venida de 
Perceval.  
Boron también presentó en su novela a un pescador rico que creemos pudiera 
simbolizar la variación sobre el rey de pescador de Chrétien de Troyes. 
Hay indicios de estudios que muestran estas filiaciones en la New World 
Encyclopedia contributors (2014): 
“The legend that Joseph was given the responsibility of keeping the Holy 
Grail was the product of Robert de Boron, who essentially expanded upon 
stories from Acts of Pilate. In Boron’s Joseph d’Arimathe, Joseph is imprisoned 
much as in the Acts, but it is the Grail that sustains him during his captivity. 
Upon his release, he founds his company of followers, who take the Grail to 
Britain. The origin of the association between Joseph and Britain is not entirely 
clear, but it is probably through this association that Boron attached him to the 
Grail. Interestingly, in the Lancelot–Grail Cycle, a vast Arthurian composition 
that took much from Boron, it is not Joseph but his son, Josephus, who is 
considered the primary holy man of Britain. 
Later authors sometimes mistakenly or deliberately treated the Grail story 
as truth—John of Glastonbury, who assembled a chronicle of the history 
of Glastonbury Abbey around 1350, claims that when Joseph came to 
Britain he brought with him a wooden cup used in the Last Supper, and 
two cruets, one holding the blood of Christ, and the other his sweat, 
washed from his wounded body on the Cross. This legend is the source of 
the Grail claim by the Nanteos Cup on display in the museum in Aberystwyth; 
however, it should be noted that there is no reference to this tradition in ancient 
or medieval text. John further claims King Arthur was descended from 
Joseph. 
Elizabeth I cited Joseph’s missionary work in England when she told Roman 
Catholic bishops that the Church of England predated the Roman Church in 
England.” 
Por tanto, la leyenda de que a José de Arimatea se le dio la responsabilidad de 
mantener el Santo Grial a salvo es únicamente producto de la imaginación de 
Además de las fuentes citadas, Robert de Boron, parece ser que conocía los 
textos apócrifos del evangelio de Nicodemo y de los Hechos de Pilato, así como 
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la obra hagiográfica Life of Mary Magdalene de Rabanus Maurus (766 – 856) 
arzobispo de Maguncia (ciudad que actualmente está en Alemania), quien 
relaciona por primera vez en un texto supuestamente histórico la figura de José 
de Arimatea con la isla de Bretaña en el siglo IX. Narración que luego se repite 
en las compilaciones de vidas de santos como hemos comprobado en (Palau, 
1845). 
Posteriormente a Boron, el cronista benedictino John von Glastonbury (ca. 
1300), reunió una descripción de la historia de la Abadía de Glastonbury 
alrededor del año 1350. En ese texto se constata como cierto que cuando José 
de Arimatea vino a Bretaña trajo consigo una copa de madera usada en la última 
cena, junto a dos pequeños recipientes; uno con la sangre de Cristo, y el otro 
con su sudor, todo ello proveniente del lavado del cuerpo herido de Jesús en la 
cruz.  
Esta leyenda es la fuente de la famosa escena de la película protagonizada por 
el personaje de Indiana Jones, profesor británico y doctor en arqueología, que 
se embarca en una aventura que culmina con el descubrimiento del Arca de la 
Alianza. La cinta se titula en español En busca del arca perdida. Fue estrenada 
en el año 1981. La secuencia del encuentro del protagonista con el verdadero 
Santo Grial entendido como la copa de Jesús de la última cena, se salda con la 
elección de una copa de madera, alegando el protagonista que, frente a otras de 
aspecto dorado y lujoso, la de madera es la verdadera. Tomando la copa en su 
mano dice en calidad de experto arqueólogo:  
– Esta es la copa de un carpintero. 
En nuestra tesis, tras haber estudiado con detalle las costumbres y ritos judíos, 
sabemos que jamás una copa de bendición podría ser realizada en un material 
no purificable como lo es la madera. Y que sería cosa improbable que un judío 
podría utilizar su copa de bendición familiar para contaminarla con sangre de un 
muerto porque no está permitido, es un ritual sacrílego e impuro. 
Lo interesante para nuestro estudio es que todas estas historias no quedaron en 
el olvido, más bien sirvieron para agrandar el mito del significado de la búsqueda 
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del Santo Grial. Una búsqueda del conocimiento y de la sabiduría que lleva 
mucho más allá de la mera comprensión del significado primario de un objeto.  
 
Ilustración 254: Fragmento del manuscrito de Robert de Boron. Fragments de manuscrits. Robert de 
Boron, vista 41 – folio 18r. (Ca. 1201 – 1400). Cortesía de la Bibliothèque nationale de France. 
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2.8. Estudio de la inscripción del pie 
La primera imagen que hemos encontrado sobre la inscripción que figura en la 
naveta inferior del Santo Cáliz data de 1893. Es una fotografía realizada por don 
Alonso García y don José Cabedo. Sin embargo, no se menciona dicha 
inscripción en ningún manual consultado hasta llegar al estudio del Dr. Beltrán. 
Esta información que aportamos resulta inédita, pues hasta la fecha se creía que 
dicha inscripción no estaba reflejada en ninguna otra imagen anterior a la que 
ofreció en su estudio Beltrán (1960). 
 
Ilustración 255: Lámina 1: El santo Cáliz de la Cena del Señor. (Sanchis y Sivera, 1914). Montaje: Ana 
Mafé García. Fotografía: Alonso García y José Cabedo, 1893.  
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Este dato resulta interesante porque aporta información del estado de suciedad 
que alcanzó esta pieza cuando la examinó el Dr. Beltrán a mediados del siglo 
pasado.  
El principal motivo de su aspecto se debió a que durante la Guerra Civil (1936 – 
1939) la sagrada reliquia tuvo que esconderse fuera de la Capilla del Santo Cáliz, 
tal como cuenta la historia el canónigo archivero de la catedral de Valencia don 
Elías Olmos Canalda, quien vivió en primera persona dichos acontecimientos561.  
Una vez introducida la procedencia de la primera imagen de la inscripción, 
queremos indicar que este último gran apartado cierra la segunda transmutación 
del Santo Grial con un total de cinco subsecciones, donde desgranamos todo lo 
que sabemos respecto a esta enigmática epigrafía. 
En primer lugar, vamos a dar una relación sobre las traducciones que se han 
realizado de la inscripción desde que la redescubriera el Dr. Beltrán hasta la 
actualidad, con la finalidad de conocer cómo han ido las investigaciones en esta 
cuestión. 
En el segundo subapartado, aportamos una revisión crítica de esas 
traducciones, a partir de un profundo estudio acerca de la inscripción. Aplicando 
de nuevo el método iconológico sobre el conocimiento histórico (diacrónico) y 
artístico de la época (sincrónico). Para su confección nos hemos rodeado de 
expertos lingüistas en árabe y hebreo que serán presentados a su debido tiempo. 
Aportamos en la tercera subdivisión, un estudio inédito acerca de la forma en 
que podría ser leída la inscripción cuando se custodiaba en el Real Monasterio 
de San Juan de la Peña. 
Ello nos lleva a establecer las conexiones que ofrece esta inscripción con la 
literatura germana del grial, gracias al análisis del poema Parzival und Titurel 
                                            
 
561 Según cuenta Olmos Canalda (1943) el Santo Cáliz para su salvaguarda permaneció tapiado 
entre los muros de una cocina de una vivienda del pueblo de Carlet, en Valencia. 
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escrito en el siglo XIII por Wolfram von Eschenbach. Autor al que ya nos hemos 
referido en alguna ocasión. 
Finalizamos nuestro estudio de la epigrafía con unas reflexiones en torno a qué 
personaje pudo concebir la inscripción antes del año 1210, fecha en que la cita 
Wolfram von Eschenbach en su poema. 
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A) Estado de la cuestión y revisión crítica 
En el trabajo de investigación de Beltrán (1960:51) se especifica que gracias a 
la “observación directa e incluso táctil” es posible reconocer una inscripción 
árabe en el pie del Santo Cáliz de la catedral de Valencia. 
Siguiendo su estudio descriptivo diremos que “en una de las vertientes mayores 
del pie y en su lado izquierdo está esgrafiada una inscripción árabe, puesta casi 
paralela al eje menor y con 1,5 cm de longitud (Fig. 14). Los caracteres son 
cúficos y se transcriben así”: 
 
Ilustración 256: Transcripción de la epigrafía.  (Beltrán, 1960, p. 58). 
Se trata de una sucesión de letras consonantes y sin puntuación, perteneciente 
a la primera época del árabe escrito. Es muy importante conocer que la epigrafía 
árabe, al igual que la hebrea, están supeditadas a sus sistemas religiosos. 
El árabe está vinculado con el mensaje coránico y con el islam, ello le atribuye 
un carácter sagrado. La escritura fuera del ámbito coránico o de transmisión de 
conocimientos no tiene cabida a excepción de la utilizada en las decoraciones 
arquitectónicas, incrementada con motivos vegetales y geométricos. 
Conocemos por estudios del Corán que a partir del siglo VII se empieza a poner 
puntos en la escritura. El que no aparezcan en este epígrafe creemos que es 
una cuestión intencionada. 
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Del estudio de Beltrán (1960:58) se extraen dos posibles traducciones. La 
primera sería “para el que reluce, para el que da brillo, es decir, para Dios; esta 
lectura estaría muy de acuerdo con nuestra opinión de que esta vasija [la parte 
inferior del Santo Cáliz] pudiese ser utilizada como naveta para incienso. La 
segunda interpretación querría decir para la más floreciente entendiendo que se 
refiere al alcázar que Almanzor mandó edificar para su recreo en Córdoba, que 
se llamó Azáhira […] siendo de fabricación cordobesa y no importación de 
Oriente”. 
El siguiente estudio que aborda esta cuestión lo ofrece Oñate Ojeda (1990, pp. 
109–110) en donde explica que el Dr. Youssef Al–Farkh lee gloria a María. 
Este erudito árabe explica que “el que escribió no es árabe oriental, ni occidental: 
es mozárabe”. De tratarse de una pieza proveniente de Córdoba seguro estaría 
realizada por manos expertas en labrado de piedras y la inscripción hubiese sido 
cúfica perfecta, como lo son las de otras piezas contemporáneas a Almanzor. 
El estudio del Canónigo Oñate, le llevó a escribir a l’École Biblique de Jerusalén, 
donde el P. Pierre Benoit562, su director le contestó que podía tratarse de árabe. 
Una de las lecturas posibles a título de hipótesis era la que significaba le 
miséricordieux que es el epíteto dado a Dios por los musulmanes. 
El P. Piccirillo de Studium Franciscanum dijo leer La Florida. 
Cierra su estudio el Canónigo Oñate explicando que para completar su estudio 
se desplazó a Jerusalén “y consultó a los que, con tenidos por peritos, unos 
decían que era árabe, otros que no. En l’École Biblique creyeron que era hebrea, 
pero solo distinguían letras; pero no daban con las palabras y menos con la 
interpretación”. 
                                            
 
562 En nuestra investigación en diciembre de 2017 hemos viajado hasta l'École biblique et 
archéologique française de Jérusalem y hemos estudiado la inscripción personalmente con el 
experto paleógrafo encargado de la comisión de los Manuscritos del mar Muerto el P. Dr. Emili 
Puech y con fray Jorge Francisco Vargas Corvacho, entre otros expertos como más adelante 
explicaremos. 
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Han pasado más de veinticinco años para llegar a la siguiente interpretación que 
se ha dado a la epigrafía. 
Todo vino a raíz de unos estudios sobre los patrones de diseño en la 
ornamentación de orfebrería del Santo Cáliz en las que estaba trabajando el 
catedrático de la Universidad Politécnica de Valencia don Gabriel Songel.  
Su trabajo563 se publicó con el título “El patrón de diseño del Santo Cáliz de 
Valencia” en la Revista Bellas Artes de la Universidad de La Laguna en Tenerife 
y también en Líntenum Revista del Centro Español de Sindonología. 
En su hipótesis el Dr. Songel explica que podría existir un juego de simetrías en 
la realización de la inscripción tal y como la presentamos en la imagen: 
 
Ilustración 257: Variables de interpretación de la inscripción según el Dr. Songel. Fotografía: AVAN y 
(Beltrán, 1960, p. 58). Montaje: Ana Mafé García. 
Citando sus palabras para explicar la imagen diremos que:  
“Este juego de simetrías por giro sugiere, como hipótesis, otro juego de 
simetrías, en este caso especular. Es decir, invertimos la escritura según el eje 
vertical imaginario del cáliz y nos aparecen otros caracteres, que por las 
aberturas de las letras hacia la izquierda y la disposición de los triángulos 
sugieren una escritura hebrea”. 
                                            
 
563 Songel (2015–16). 
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El Dr. Songel parte de que los patrones de diseño del Santo Cáliz eran conocidos 
en la cultura hebrea medieval. Por tanto, su creador fue un judío mesiánico que 
quiso manifestar un mensaje en la reliquia. 
 
Ilustración 258: Estudio compositivo sobre la inscripción. G. Songel 2014. (Esta superposición fue 
resultado del tanteo previo a aplicar los patrones de los canteros) 
 
Ilustración 259: Secuencia de abstracción del signo a la tipografía. G. Songel, 2014. 
Continúa su aportación diciendo que: “Podríamos abstraer que el autor 
superpuso el inicio de las dos palabras por su coincidencia gráfica, reforzando el 
significado que quería darle a la inscripción: Yoshua Yaveh, es decir, Jesús es 
Dios”. 
Esta relectura animó a una última hipótesis sobre la epigrafía realizada en un 
artículo por don Juan Agustín Blasco Carbó titulado “La doble interpretación de 
la inscripción del pie del Santo Cáliz” y publicada en Líntenum Revista del Centro 
Español de Sindonología.  
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Según el autor, “la interpretación en árabe dice: Dios Jesús. La pronunciación 
sería / Ala Iejuah/, siendo la j débil y aspirada”. 
Quisiéramos rebatir esta última hipótesis indicando que, la palabra Alá es una 
grafía perfectamente reconocible para cualquier persona relacionada con el 
islam, es la más sobresaliente e importante de la religión musulmana.  
Podríamos asegurar que todos cuantos conocen la escritura árabe y practican la 
religión musulmana la identifican y dominan con toda seguridad: 
 هللا
Por esta misma razón creemos muy poco probable que un musulmán preparado 
para trazar en árabe esta inscripción que figura en la naveta inferior del Santo 
Cáliz, no pudiera ser capaz de perfilar las propias grafías de la palabra Alá 
debidamente. Sin embargo, es de remarcar como todos quienes hemos 
estudiado la epigrafía señalamos una relación estrecha con “Jesús” de alguna 
forma, bien sea en hebreo o en árabe. 
En esta línea se puede consultar la obra de Amador de los Ríos (1875) sobre las 
inscripciones epigráficas en la ciudad de Sevilla. 
 
Ilustración 260: Cambios propuestos para que al inicio de esta frase puede leerse Alá. Fuente: Blasco 
Carbó (2016:13–31). Elaboración: Ana Mafé García. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
625 
 
Por ello, no compartimos la traducción propuesta en Blasco Carbó (2016:13–31) 
debido a que para darle ese significado debe invertirse uno de los trazos 
principales de la grafía al principio de la frase y le faltaría el Alif ante la 
consonante. Pues la palabra propuesta en su traducción (هلل)  posee únicamente 
el significado de dios como sustantivo común y no como el Dios de los 
musulmanes. 
 
Ilustración 261: Lápida de epigrafía árabe. Proveniente de Sítio das Pontes, Salir, Loulé, Faro. (Ca. 1016 
– 1017). Montaje: Ana Mafé García. Imagen cortesía del Museo Arqueológico de Faro, Algarve. Portugal. 
Proponemos este ejemplo visual de lápida funeraria de Ibn Sa'id escrita en cúfico 
simple inciso, de hechura muy ruda en donde se identifica la palabra Alá. Esta 
pieza permite datar el trazado de la inscripción en la base a partir de la fecha que 
figura en la propia lápida “el mes de Rajab de 407 H.”, corresponde al período 
del 4 de diciembre de 1016 d. C. a 2 de enero de 1017 d. C. 
Justo bajo proponemos la grafía en donde se quiere leer en la inscripción del 
Santo Cáliz de Valencia interpretada por Blasco Carbó (2016:13–31) la palabra 
Alá. La cual vemos que no coincide en su trazado original. 
Sin embargo, hemos de apuntar que su interpretación sigue coincidiendo con la 
de los eruditos paleógrafos de Jerusalén, quienes aseguran que en esa 
inscripción se alude a Jesús sin lugar a duda (bien de forma hebrea o bien en su 
forma árabe). 
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B) Presentación de nuevas hipótesis564 al significado de la inscripción 
Han transcurrido unos sesenta años de investigación a nivel académico desde 
que se dio a conocer por primera vez la existencia de la inscripción en la naveta 
o vaso inferior del Santo Cáliz. Más de medio siglo en donde los diferentes 
expertos que se han aventurado a tratar la epigrafía no se ponen de acuerdo en 
su significado, aunque sí en que “hay algo en ella que alude siempre a Jesús565”. 
Consideramos un reto intentar proponer de nuevo una posible traducción a las 
grafías que figuran en la base del Santo Cáliz, ya que estas carecen de puntos 
que las identifiquen con certeza a consonantes fijas en el idioma árabe. Y esto 
hace realmente compleja la tarea. 
Por lo apuntado en apartados anteriores, en sus inicios la lengua árabe estaba 
muy simplificada con grafías de signos consonánticos únicamente. Carecía pues 
de los puntos –que indican las diferentes consonantes del alfabeto árabe–, y 
permiten distinguir unas letras de otras en un total de 28 letras básicas con 
algunas variantes y signos auxiliares.  
Tanto el árabe clásico como el moderno se escriben sin vocales. Únicamente se 
utilizan estas en el aprendizaje del idioma para los escolares y en el Corán.  
Esto es así porque el texto sagrado musulmán tiene que poder ser leído en 
cualquier país del mundo. La forma de ajustarlo a un patrón o tipo común con 
vocales ayuda a su difusión en los lugares en los cuales no se practica el árabe 
como lengua común. Por ello, a la escritura del Corán se le añaden todo tipo de 
signos con la finalidad de salvar errores de interpretación en las palabras del 
Profeta (566(صلى هللا عليه وسلم. Sin embargo, cualquier libro escrito en árabe, incluso 
la propia prensa actual se transcribe sin vocalizar. De ahí que el contexto de la 
noticia sea necesario para poder entender con claridad el mensaje. 
                                            
 
564 Investigación realizada junto a don Saturnino Doral Aranda, Titulado Superior del Idioma 
Árabe de la Escuela Oficial de Idiomas de la Comunidad Valenciana (2006), especialista en el 
estudio de la lengua árabe y traductor de textos antiguos a ambos lados del Mediterráneo. 
565 Tanto el P. Dr. Emili Puech y con fray Jorge Francisco Vargas Corvacho de l'École biblique et 
archéologique française de Jérusalem inciden en este aspecto, que la epigrafía está relacionada 
de alguna manera –en hebreo y árabe–, con Jesús. 
566 Traducción: Que Dios le (al Profeta) bendiga y salve. 
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Para poder dirimir la traducción de la inscripción teniendo en cuenta la no 
vocalización de la epigrafía, se han realizado seis fases en el proceso de 
investigación: 
1. Identificación de las grafías que conforman la epigrafía. 
2. Definición de estas grafías como posibles consonantes de acuerdo con 
sus rasgos formales sin variar absolutamente nada de las mismas. Una 
vez identificadas, se aplica un punto, dos puntos o tres puntos según la 
consonante. Estos puntos podrán encontrarse sobre la línea de escritura 
y por debajo. 
3. Aplicación a cada una de las consonantes definidas en el punto anterior 
un total de tres vocales cortas (a, i, u)567. 
Ordenación en tablas de todas las posibles permutaciones. 
4. Verificación de cada una de las permutaciones de las grafías obtenidas 
según la obra más importante de consulta en idioma árabe, el AL–
MAWRID de Baalbaki (2004) y el diccionario de árabe culto de Cortés 
(1996). A lo largo de las posibilidades presentadas vamos a seguir 
manteniendo el esquema de identificación por colores unidos a las 
grafías. Se compararán las palabras o grupos consonánticos con la grafía 
de Beltrán (1960:58). Se propondrán los significados en letras cursivas 
para que sea más fácil identificar las hipótesis de traducción dadas. 
5. Consulta y cotejo de resultado con el arabista y traductor don Saturnino 
Doral Aranda. 
6. Exposición de resultados en una tabla. 
En el presente estudio hemos considerado que la inscripción tiene dos grupos 
de grafías claramente separadas como también lo interpreta el Dr. Songel en 
idioma hebreo.  
                                            
 
567 Las vocales largas o semi consonantes sí que tienen grafía reconocible, siendo estas 
igualmente: a, i, u. 




Ilustración 262: Estudio compositivo sobre la inscripción (realizado a la inversa). G. Songel (2014). 
En la primera fase se identifica un total de 6 consonantes y una semiconsonante, 
susceptibles de ser interpretadas como tales. Se marcan en una circunferencia 
coloreada cada una de estas consonantes. 
 
Ilustración 263: Identificación de grafía para poder obtener sus consonantes análogas en idioma árabe. 
Elaboración: Ana Mafé García. 
En la segunda fase de la investigación por analogía definimos las siguientes 
posibilidades de significación gráfica en idioma árabe que corresponden a estas 
consonantes (señaladas con los mismos colores): 
 ه س ش–رز–ة ه 
 ل ل –رز–ا
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Tenemos pues una permutación568 de significados con posibilidad de repetición 
de vocales asignadas. 
En la tercera fase de nuestra investigación aplicamos para cada una de las 
consonantes que aparecen en la inscripción, –sin variar absolutamente nada de 
la grafía original–, la siguiente base:  
- Hay un total de 12 posibilidades de consonantes en función de la ausencia 
de signos o no en la grafía expuesta. 
- Cada una de ellas puede tener 3 vocales. Exceptuando el artículo de la 
primera grafía y la última, que por tratarse del femenino (Ta Marbúta)569 o 
demostrativo de género masculino, no las contabilizamos. 
- Se contempla la posibilidad de la ausencia o no de la grafía que expresa 
delante del verbo la forma del mandato imperativo (Alif).  
Vistas las combinaciones anteriores contabilizamos cuatro grafías consonánticas 
con tres posibilidades en función de las vocales que puede llevar cada una. 
Rá Sín Rá Lám 
a (Fatha) a (Fatha) a (Fatha) a (Fatha) 









Zsay Shin Zsay Lám 
a (Fatha) a (Fatha) a (Fatha) a (Fatha) 









 Hhá   
 a (Fatha)   
 i (Kasra)   
 
u 
(Damma)   
 
Tabla 14: Matriz de combinación posible de las consonantes y las vocales de la inscripción. Fuente: 
Elaboración: Ana Mafé García. 
                                            
 
568 Entendida como combinación ordenada y fija, es decir, no aleatoria en este caso. 
569 Las letras en árabe –según los diferentes autores de libros y diccionarios consultados–, se 
denominan de una forma u otra con pequeñas variaciones. Para nuestro estudio hemos 
convenido utilizar la nomenclatura de Editorial Cantábrica S. A. Bilbao (2008:15). 
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Se trata de una combinación de 28 posibilidades de grafías vocálicas en un total 
de 12 posiciones de consonantes. La resultante alcanza 336 variables de 
palabras compuestas por consonantes y vocales. 
a (alíf) Rá Sín Rá Lám  
 a (Fatha) a (Fatha) a (Fatha) a (Fatha) 1 
 a (Fatha) a (Fatha) a (Fatha) u (Damma) 2 
 a (Fatha) a (Fatha) u (Damma) u (Damma) 3 
 a (Fatha) u (Damma) u (Damma) u (Damma) 4 
 a (Fatha) a (Fatha) a (Fatha) i (Kasra) 5 
 a (Fatha) a (Fatha) i (Kasra) i (Kasra) 6 
 a (Fatha) i (Kasra) i (Kasra) i (Kasra) 7 
 1 2 3 4  
 
Tabla 15: Matriz de combinación básica posible de las vocales sobre un total de 28 posiciones. Fuente: 
Elaboración: Ana Mafé García. 
Rá Sín Rá Lám 
Rá Shin Rá Lám 
Rá Hhá Rá Lám 
Rá Sín Zsay Lám 
Rá Shin Zsay Lám 
Rá Hhá Zsay Lám 
Zsay Sín Rá Lám 
Zsay Shin Rá Lám 
Zsay Hha Rá Lám 
Zsay Sín Zsay Lám 
Zsay Shin Zsay Lám 
Zsay Hha Zsay Lám 
 
Tabla 16: Ejemplificación de las diferentes 12 combinaciones que las consonantes pudieran tener valor 
gráfico en la inscripción de forma fija, sin permutarse entre ellas. Elaboración: Ana Mafé García. 
Si, además de la gran cantidad de posibilidades semánticas que de por sí ya 
existen en la inscripción que ocupa nuestro apartado, se le añaden “elementos 
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inexistentes o conjeturas” sobre otras grafías que no figuran, el resultado es 
desbordante. 
Por tanto, en este apartado del estudio vamos a contemplar la transcripción con 
consonantes árabes que se ajustan a lo epigrafiado sin necesidad de añadir 
nada.  
Como se ha hablado anteriormente de la importancia del contexto en la 
traducción del idioma árabe, para nuestra investigación se proponen dos 
escenarios posibles a la hora de traducir la epigrafía: 
A) La inscripción está realizada en la propia naveta antes de formar parte del 
estado actual del Santo Cáliz.  
Su significado deriva de su primitiva función y nada tiene que ver con la 
sagrada reliquia cristiana. 
B) La inscripción en esta pieza se produce con posterioridad, es decir, una 
vez se incorpora al vaso sagrado de Jesús.  
El significado de esta está subordinado en origen a esa unión objetual. 
Consideramos que este tipo de ordenamiento puede ayudar a organizar las 
diferentes traducciones que existen respecto al objeto con la finalidad de dar una 
coherencia a nuestras hipótesis planteadas. 
La cuarta y quinta570 fase de nuestra investigación consiste en realizar la 
propuesta de traducción del texto estático, sin cambios. 
Para ceñirnos pues a lo que realmente se traza, es decir, si transcribimos al 
actual alfabeto la grafía de la inscripción; hay al inicio de la frase dos 
posibilidades:  
- una doble ele y una erre sin el punto o, 
- una zeta o Zsáy571 si la puntuamos, tal cual mostramos. 
                                            
 
570 Esta parte de la investigación está cotejada y confirmada con el arabista y traductor don 
Saturnino Doral Aranda. 
571 Undécima letra del alfabeto árabe: .زا 
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للر – للز  
La primera ele o Lám reconocible es una preposición de significado: para.  
El caso de la segunda ele y la erre o Rá sin el punto, carece de traducción en el 
idioma árabe. No hay ninguna palabra que pueda identificarse aportando 
significado a la frase, según la obra más importante de consulta en idioma árabe, 
el AL–MAWRID de Baalbaki (2004) y del diccionario de árabe culto de Cortés 
(1996). Por tanto, se descarta como posible referencia de interpretación. 
En la segunda propuesta, tomando la preposición para como comienzo de frase 
y la segunda ele junto a la Zsay –grafía que no existe en el idioma castellano–, 
encontramos el siguiente significado según Cortés (1996:1020): 
 للز
“Pegar, unir (algo a), obligar (a alguien). (Forma verbal I)”. 
Dependiendo de las formas verbales (hay diez en total) tendríamos nuevos 
matices de significación: 
a) Forma verbal II. Obligar (a alguien), unir (algo) firmemente. 
b) Forma verbal V. Estar firmemente unido (a algo); adherirse (a algo). 
c) Forma verbal VI. Ser compacto. 
d) Forma verbal VIII. Estar firmemente unido (a algo); adherirse a algo. 
En el AL–MAWRID, diccionario árabe al español de Baalbaki (2004:547) el 
significado de esta palabra se recoge como:  
“Atar (a), unir (con), conectar o juntar firmemente (con algo).” 
El resto de las diez formas verbales que no figuran, carecen de significado alguno 
en la lengua árabe. 
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Por tanto, el comienzo de la frase indica definitivamente que no tiene relación 
con la palabra Alá tal cual han interpretado otros investigadores. 
Estudiadas todas las posibilidades de combinación, hemos detectado siete 
interpretaciones claras sin añadir o cambiar ninguna de las grafías del pie, 
únicamente añadiendo los puntos correspondientes a las consonantes para 
dotarlas de significado semántico. 
Una primera traducción reproduce el trabajo de investigación realizado por el Dr. 
Beltrán que es plausible con relación a la inscripción.  
Consiste en tomar la primera letra, la ele como preposición con significado para, 
como se ha comentado; y el resto de las letras se referirían a una palabra con 
una grafía que le da el valor superlativo al adjetivo, siendo la transcripción actual: 
 للزاهرة
 
Ilustración 264: Distribución de las consonantes en la traducción propuesta. Elaboración: Ana Mafé 
García. 
Por lo que la traducción al castellano sería: Para la más floreciente.  
Según el autor, en alusión a la ciudad cordobesa de Medina Azahara. 
Se hace notar que se añaden dos puntos en la última grafía Ta Marbúta (es el 
género del femenino, el símbolo del femenino en árabe) y en la tercera, un punto 
siendo la letra Zsáy. 
La palabra floreciente, también toma estos significados en Cortés (1996:474): 
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a) Forma verbal I. Brillar. 
b) Forma verbal II. Florecer (planta). 
c) Forma verbal IV. Resplandecer, florecer (planta). 
d) Forma verbal VIII. Brillar, florecer, estar en flor, prosperar. 
Se podría también adoptar en género masculino una segunda traducción: 
هللزاهر  
Que según Cortés (1996) sería: Para el más brillante, reluciente. 
La tercera opción, consistiría en separar las tres primeras consonantes como se 
ha explicado al principio. El resto de la inscripción sería un verbo y un sufijo 
eufónico. Quedando un total de cuatro divisiones de palabras: 
 للز اهزه
 
Ilustración 265: Distribución de las consonantes en la traducción propuesta. Elaboración: Ana Mafé 
García. 
El tercer grupo en color verde responde a un verbo en imperativo, lo 
representamos en forma de grafía actual: 
  هزا 
El Alif al lado del verbo significa tiempo imperativo del mismo. 
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La traducción que encontramos en Cortés (1996:1202) se refiere a: 
a) Forma verbal I. Sacudir (a alguien, algo); blandir (una espada). 
b) Forma verbal II. Sacudir fuertemente (algo). 
c) Forma verbal V. Agitarse; vibrar; oscilar. 
d) Forma verbal VIII. Agitarse; temblar; estremecerse (de); emocionarse (por); 
balancearse. 
En el AL–MAWRID, diccionario árabe al español de Baalbaki (2004:547) el 
significado de esta palabra se recoge como: 
“Agitar, mover, convulsionar, producir un efecto desagradable, traquetear, dar 
tirones, mecer, oscilar, girar.” 
Para traducir correctamente hay que tener en cuenta que las formas verbales del 
árabe están presentes en el idioma desde los tiempos más arcaicos. Forman 
parte de la gramática y los mismos se definen en función del número de 
consonantes que lo componen. Siendo la Forma verbal I, la más reducida y la 
que vamos a emplear por la raíz que presenta este verbo en esta inscripción572. 
Por lo que la traducción al castellano sería según (Cortés, 1996): Para pegar, 
unir (algo a), obligar (a alguien) sacudir (a alguien, algo); blandir (una 
espada) a él (–le).  
Y la traducción al castellano sería según (Baalbaki, 2004): Para atar (a), unir 
(con), conectar o juntar firmemente (con algo) agitar, mover, convulsionar, 
producir un efecto desagradable, traquetear, dar tirones, mecer, oscilar, 
girar a él (–le). 
En la traducción de Cortés (1996) el significado general que se desprende de 
estas palabras podría obedecer a una conspiración hacia alguien o algo en el 
primer caso: Es una orden, blándele una espada. 
En la de Baalbaki (2004) podría interpretarse como la necesidad de unir algo con 
el objeto de producir un efecto desagradable, igualmente en imperativo.  
                                            
 
572 El árabe es un idioma donde los verbos se presentan gráficamente con tres consonantes. 
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El significado real de esta inscripción, creemos solo puede ser conocido por el 
autor de esta o, por quien la ordenó grafiar además de quien pudiera recibir el 
mensaje en forma encriptada, dada la variedad y el abanico de posibles 
mensajes que puede contener su lectura. 
El pie de la naveta del Santo Cáliz está separado del vaso superior desde su 
origen en el siglo II a. C. tal y como hemos visto. Por tanto, volvemos a la reflexión 
que hicimos en el primer punto; o bien la inscripción está elaborada antes de que 
la naveta formara parte de la estructura del Santo Cáliz, o bien está ejecutada 
una vez se añade al mismo. 
El cuarto significado que podría alcanzar esta inscripción con respecto a la 
interpretación de las grafías se basa en la posibilidad de que quien escribiera la 
misma no hiciera más clara la ese. Es decir, que no tuviera presente en el 
segundo grupo de palabras la ese sin puntos Sin o la ese con tres puntos Shin –
que corresponde al sonido de la sh inglesa en su primigenia forma–.  
La palabra completa que encontramos contempla el Alif, que pertenecería a la 
raíz del verbo resultante en su Forma verbal I. 
 اسرهللز  
La traducción presente en Cortés (1996:22) para la palabra nueva sería (573(اسر: 
a) Forma verbal I. Atar (a alguien), capturar (a alguien); cautivar; atraer (a alguien, 
a algo). 
b) Forma verbal X. Rendirse (a). 
En el AL–MAWRID de Baalbaki (2004:61) el significado sería: 
“Capturar, tomar prisionero, arrestar, aprehender, encarcelar; internar.” 
                                            
 
573 Transcrita su pronunciación: [a] [s] [a] [r] [a]. 
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Por lo que la traslación al castellano sería según Cortés (1996): Para pegar, unir 
(algo a), obligar (a alguien) atar (a alguien), capturar (a alguien) cautivar, 
atraer (a alguien, algo) a él (–le).  
Y según Baalbaki (2004) sería: Para atar (a), unir (con), conectar o juntar 
firmemente (con algo) capturar, tomar prisionero, arrestar, aprehender, 
encarcelar; internar a él (–le). 
En ambos casos el significado sugiere que quien reciba el objeto puede ser 
tomado prisionero o, en su defecto, el propio objeto. 
Para la quinta posibilidad, se respeta el primer grupo de consonantes unidas y 
se varía la Sin anterior por la letra Shin (se escribe igual, pero con tres puntos). 
 اشرهللز  
La traducción que encontramos en Cortés (1996:25) para la palabra nueva sería 
 :574(اشر)
a) Forma verbal I. Aserrar (algo), limar (algo) 
b) Forma verbal II. Marcar (algo), anotar algo en, ratificar, aprobar, visar. 
En el AL–MAWRID de Baalbaki (2004:61) el significado sería:  
“Marcar, poner una marca en, estampar, firmar.” 
Al redactar en castellano la inscripción sería según Cortés (1996): Para pegar, 
unir (algo a), obligar (a alguien) marcar (algo), visar a él (–le).  
Y según (Baalbaki, 2004) sería: Para atar (a), unir (con), conectar o juntar 
firmemente (con algo) marcar, poner una marca en, estampar, firmar a él (–
le). 
                                            
 
574 Transcrita su pronunciación: [a] [sh] [a] [r] [a]. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
638 
 
En ambos casos la composición se refiere a la necesidad de unir el objeto a algo 
con una firma estampada.  
En esta sexta y nueva interpretación, volviendo a utilizar las mismas grafías 
anteriores. Tenemos que, si separamos el Alif de las tres consonantes del 
segundo grupo, obtenemos un verbo duplicado que en la Forma verbal IV que 
utiliza el Alif. 
اسرهللز   
 
 
Ilustración 266: Distribución de las consonantes en la traducción propuesta. Fuente: Elaboración: Ana 
Mafé García. 
La traducción en Cortés (1996:501) (575(سر es: 
a) Forma verbal IV. Alegrar (a alguien); tener oculto (a algo); confiar en secreto. 
En el diccionario AL–MAWRID de Baalbaki (2004:366) el significado sería: 
“Deleitar, alegrar, regocijar; hacer feliz, agradar, satisfacer. 
Regocijarse, alegrarse, deleitarse. 
Secreto, misterio. 
En secreto, privadamente, en privado, clandestinamente.” 
                                            
 
575 Transcrita su pronunciación: [s] [a] [r] [r] [a]. 
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La inscripción sería según Cortés (1996): Para pegar, unir (algo a), obligar (a 
alguien) alegrar (a alguien); tener oculto (a algo); confiar en secreto a él (–
le).  
Y según Baalbaki (2004) podría ser: Para atar (a), unir (con), conectar o juntar 
firmemente (con algo) deleitar, alegrar, regocijar; hacer feliz, agradar, 
satisfacer o en secreto, privadamente, en privado, clandestinamente a él (–
le). 
Es importante señalar que en función de los verbos escogidos puede tener dos 
significados diferentes: 
Para mantenerlo oculto. Toma el matiz de secreto, de que hay que resguardarlo. 
Para unir a algo y alegrar a alguien. Toma el matiz de presente, se trata pues de 
un regalo. 
Por último, y como séptima posibilidad, con la Shin de tres puntos y teniendo el 
Alif como un elemento semántico del superlativo el más.  
اشرهللز  
Tenemos que la traducción propuesta en Cortés (1996:501) (576(شر es: 
a) Forma verbal I. Ser malo, ser malvado, ser pérfido. 
Y en el AL–MAWRID de Baalbaki (2004:389) el significado sería: 
“Mal, maldad, malicia. 
Peor, el peor.” 
                                            
 
576 Transcrita su pronunciación: [sh] [a] [r] [r] [a]. 
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Al redactar en castellano la inscripción sería según (Cortés, 1996): Para pegar, 
unir (algo a), obligar (a alguien) ser malo, ser malvado, ser pérfido a él (–
le).  
Y según Baalbaki (2004) sería: Para atar (a), unir (con), conectar o juntar 
firmemente (con algo) mal, maldad, malicia, peor, el peor a él (–le). 
En ambos casos el significado que se desprende conduce a un valor semántico 
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INSCRPCIÓN ANTERIOR O 
POSTERIOR AL SANTO CÁLIZ 
  .Para la más floreciente للزاهرة 1
ANTERIOR, es un expolio reutilizado para 
embellecer el relicario del sagrado vaso. 
 للزاهره 2
Para el más 
brillante, 
reluciente. 
POSTERIOR, se trata de un regalo, un 
presente. 
 للز اهزه 3
Para obligar a 
alguien:  
blande (–le) 
una espada.  
ANTERIOR O POSTERIOR, se trata de una 
conspiración hacia quien recibe la naveta, 
será muerto con una espada. 
 للزاسره 4
Para obligar a 
alguien: 
capturar (–le).  
ANTERIOR O POSTERIOR, se trata de una 
conspiración hacia quien recibe la naveta, 
será capturado. 
 للزاشره 5
Para unir con 
algo: poner (–
le) una marca, 
estampar, 
firmar.  
POSTERIOR, se trata de dar en propiedad 
este objeto a alguien para que lo firme, le 
ponga su marca. 
 للزاسره 6




unir a algo y 
alegrar (–le) a 
alguien. 
POSTERIOR, se trata de ocultar este objeto 
(por ser muy valioso) o de unirlo a otro 
objeto para dar alegría a su poseedor. Tiene 
el valor de regalo, de presente. 
 للزاشره 7
Para obligar a 
alguien a ser 
malvado 
contra él. 
ANTERIOR O POSTERIOR, se trata de una 
conspiración hacia quien recibe la naveta 
pues alguien le hará una maldad.  
Tabla 17: Propuesta de traducciones de la epigrafía del Santo Cáliz. Elaboración: Ana Mafé García. 
Proponemos esta tabla como resumen de lo expuesto hasta el momento como 
antesala a las nuevas relecturas que queremos añadir en nuestra investigación. 
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La inscripción no la hace un experto conocedor del árabe 
Esta conclusión la extraemos al estudiar el trazado gráfico de la pieza y verificar 
los significados uno a uno. 
En vista de que el epigrafista comete un error ortográfico muy importante 
ponemos en duda que esta inscripción la hiciera un letrado árabe, un experto 
conocedor de la lengua escrita.  
 
Ilustración 267: Muestra del error ortográfico: no juntar estas dos consonantes. Elaboración: Ana Mafé 
García. 
La grafía que encontramos inscrita de este modo separada indica que la persona 
que la escribió no tenía el conocimiento adecuado del idioma árabe.  
Igualmente podemos afirmar que al epigrafista no le interesa embellecer la 
naveta con la hermosura de la caligrafía árabe. La escritura que se muestra no 
es bella, es una caligrafía burda y tosca. Muy difícil de atribuir a cualquier 
persona que sepa escribir y que se dedique a la escritura de la lengua árabe.  
Razón por la cual consideramos que el transcriptor aplica indistintamente la 
separación de las grafías cometiendo un error muy evidente.  
Tanto es así que, es por este detalle que advertimos que pudiera haberse 
cometido ex profeso; es decir, que al autor de la epigrafía no le interesase la 
unión definitiva de estos dos signos en concreto para que los mismos puedan 
alcanzar otra interpretación.  
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Estas dos letras escritas separadas son un error ortográfico grave porque si le 
damos a esta grafía el valor de cualquiera de las dos consonantes que pudieran 
representar Zsáy (ز)  o Rá (ر) , cuando alguna de las dos está en situación medial, 
ambas siempre van unidas hacia la derecha. Tal cual unen las dos primeras 
letras (للز). 
Las consonantes Zsáy (ز)  o Rá (ر)  jamás van separadas en situación medial ya 
que los espacios se deben dejar constantemente a la parte izquierda, como lo 
mostramos a continuación:  
 
Ilustración 268: Muestra del error ortográfico: no juntar estas dos consonantes tal cual lo hace en el primer 
grupo de palabras للز. Elaboración: Ana Mafé García. 
Por tanto, creemos que el autor no era un experto lapidario en caligrafía árabe 
cuyo trabajo fuera la decoración cúfica de elementos ornamentales o ajuares.  
Descartamos la posibilidad de que la naveta inferior del Santo Cáliz fuera un 
presente grafiado. 
Creemos más bien que quien escribió esta epigrafía pudo ser o bien un iletrado 
que se limitó a realizar copia de unas letras indicadas por un tercero o, todo lo 
contrario, que quien dispusiese las letras así fuera un erudito de la escritura cuyo 
propósito era realizar algo más complejo y sofisticado. 
Examinando las posibilidades que abre el Dr. Songel acerca de la interpretación 
hebrea hemos establecido un nuevo nivel de lectura más profunda a la epigrafía 
acorde con el espíritu de la época que debió de envolver la concepción de esta 
epigrafía. Consideramos que, desde el punto de vista de la iconología, el análisis 
semántico de la epigrafía no es la respuesta definitiva para comprender su 
significado.  
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C) Una nueva hipótesis 
En vista de que carecemos de datos históricos que referencien la naveta a un 
lugar y a un tiempo definido resulta prácticamente imposible decantarse por 
alguna de las interpretaciones ofrecidas.  
Por ello sugerimos que podríamos estar frente a una inscripción escrita en código 
o criptográfica puesta a posteriori en la pieza inferior del Santo Cáliz, una vez ya 
estaba montado en su relicario áureo. 
Hemos investigado acerca del método más utilizado en la Edad Media para 
enviar mensajes y entre los que se conocían hemos descubierto uno que 
coincide con la epigrafía. 
Se trata de lo que denominaríamos una frase palíndroma en simetría central577. 
Es decir, un epígrafe que puede ser leído y significar una misma cosa en su 
correcta dirección según el idioma (en este caso de derecha a izquierda porque 
nos referimos al árabe) y en simetría central a 180 º en cada una de sus letras, 
si el idioma empleado para su lectura es el hebreo. 
Esta forma de interpretar esta inscripción nace de la posibilidad de que quien la 
escribiera no fuera de origen un letrado árabe, por los argumentos anteriormente 
escritos, aunque conociera lo suficientemente bien esa lengua como para 
hacerla servir a sus propósitos: transmitir un mismo mensaje en las dos únicas 
lenguas semíticas –el árabe y el hebreo– que se conocían en la baja Edad Media 
en la península y eran utilizadas en la corte de Aragón. 
Consideramos en el estudio de las posibilidades caligráficas y fonéticas que, 
tanto en el idioma árabe como en el hebreo, tendríamos siempre dos grupos de 
consonantes formando dos palabras. 
Esta percepción no es gratuita pues contamos con precedentes epigráficos de 
doble traducción en la obra de Gracia (1998:262) cuando se refiere a las 
                                            
 
577 Simetría central o simetría respecto de un punto se refiere a un giro de 180 grados. En una 
simetría central los puntos homólogos están alineados con el centro. 
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decoraciones en idioma árabe que se realizaban en la ciudad de Manises en la 
cerámica: 
“Los letreros fueron también cada vez más frecuentes. Por lo general, tenían 
un contenido religioso cristiano, como la salutación «Ave María» o el 
monograma de Cristo, y estaban realizados con letra gótica. El investigador 
Rodríguez Culebras identificó cómo estos monogramas de Cristo, IHS 
(Iesus Hominis Salvator), reproducidos en caracteres góticos en la 
cerámica azul de Manises, permitían, al invertir el plato, leer al–mulk (el 
poder), escrito en árabe.” 
En la baja Edad Media hay una injerencia continua entre cristianos, musulmanes 
y judíos en la península. Geográficamente es en el Valle del Jalón aragonés 
donde se encuentra el mayor auge de la escritura aljamiada578 (un término que 
viene del árabe algamiyah que era como se conocía a las lenguas extranjeras). 
Al referirnos de este modo a la inscripción del Santo Cáliz contemplamos la 
posibilidad de estar frente a una escritura en grafía árabe que cuando es leída, 
el sonido responde a una frase con significado en castellano antiguo. Es decir, 
una transliteración de la representación del sistema de signos escritos en árabe 
que al ser verbalizado adquiere valor fonético del castellano romance de la 
época. De tal modo que un lector que conozca ambas lenguas puede entender 
el mensaje, aunque carezca de significado en la grafía del idioma original.   
La propuesta de una inscripción transcrita con este método cobra más sentido 
cuando el sonido original de la frase reproduce fielmente la grafía original de 
cada palabra árabe. 
                                            
 
578 Del 18 de junio al 26 de septiembre de 2010, se realizó una exposición en la Biblioteca 
Nacional de España Memoria de los moriscos. Escritos y relatos de una diáspora cultural. En ella 
se expusieron textos redactados en escritura árabe con semántica castellana. 




Ilustración 269: Nueva posibilidad de lectura de la inscripción en función de la iluminación recibida. 
Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Octubre 2017 Cortesía de la catedral de Valencia. 
Al observar la naveta iluminada, se contemplan las siguientes consonantes en 
árabe al principio de la frase: Ya, Shin, Waw. 
 يشو
 
Ilustración 270: Ampliación de la inscripción en donde cabe la interpretación inicial mencionada en función 
de las consonantes árabes. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Octubre 2017. 
El resto de la oración la compone la misma grafía que se ha propuesto en el 
tercer supuesto de traducción árabe–castellano.  




La transcripción fonética de esta frase leída en árabe respondería al español 
moderno: Yeshua es Jesús.  
Con la salvedad de que la J no es pronunciada con su actual sonido –que 
representa una fricativa velar sorda /x/ –, puesto que dicha evolución fonética se 
inicia en el siglo XV y sería anacrónica579. 
La forma en que se escucha la frase [iesuaejesuú] permite que el nombre de 
Jesús se escuche como lo pronunciarían los sefardíes580 del Reino de Aragón. 
El valor fonético de la inscripción seria: [iː] [ʃ] [w] [aː] [h] [z] [h] 
Y la transcripción: [/y/ /sh/ /w/ /ā/ /h/ /z/ /h/]. 
Si aceptamos esta propuesta hemos de profundizar en el sentido del significado 
que las palabras Yeshua es Jesús representarían para un musulmán de la 
época.  
Para ello hemos de ir a buscar la propia etimología de la palabra Yeshua dado 
que la forma en que los musulmanes se refieren a Jesús no es como Cristo; sino 
como el profeta Isá (عسى).  
Según Martín Nieto (2003:189) el Jesús de los cristianos es ante todo el Cristo, 
nombre griego que se traduce del hebreo Mesías –como ya se ha visto en este 
doctorado–, que significa Ungido. Jesús es el Mesías esperado por Israel. Esta 
vinculación de Jesús y Mesías es la proclama de la religión cristiana.  
                                            
 
579 En castellano medieval no existía el sonido fricativo velar sordo [x] correspondiente a la grafía 
moderna j o g (ante e, i) en la lengua moderna. 
580 En el siglo XIX a los andaluces y extremeños que emigraban al norte de España y que al 
hablar convertían las haches en jotas, familiarmente se les denominaba jándalos. Respecto a la 
geografía lingüística del judeoespañol ver Quintana Rodríguez (2006). 
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El Dr. Martín explica que en Israel eran ungidos el sumo sacerdote, a veces el 
profeta y, sobre todo “el rey, quien era propiamente el ungido. Desde la profecía 
de Natán, que anuncia la permanencia eterna de la dinastía de David (2 Sam 7, 
12–16), el rey, sucesor de él, es el Mesías, el nuevo David, que implantará el 
Reino de Dios”.  
Esta reflexión nos conduce a que esta inscripción leída podría ser dirigida hacia 
aquellos que profesaban la religión musulmana y que consideraban a Jesús 
como un profeta. 
Por lo que la expresión Yeshua conduce directamente a un doble mensaje tanto 
para musulmanes como hebreos. 
Para profundizar en esta cuestión, vamos a referenciar la obra Cristo en el islam 
escrita de Deedat (1953) y a seguir sus apartados sobre Jesús. 
Jesús en el Corán 
Jesús es mencionado en el Corán veinticinco veces como: Ibnu Mariam –hijo de 
María–; como Al–Masíh –en hebreo Messiah–; ‘AbdulLáh –el siervo de Al–láh–; 
Rasúlul–Láh –el Mensajero de Al–láh–; frente a cinco veces en que el Profeta 
 .del islam se menciona en el Libro de Dios 581(صلى هللا عليه وسلم)
Se habla de él como la palabra de Dios, el Espíritu de Dios, un signo de Dios y 
figura con numerosos epítetos de honor repartidos en quince capítulos del 
Sagrado Corán quien honra a este gran Mensajero de Dios. 
 “[…] Dimos a Jesús, el hijo de María, las pruebas claras y le fortalecimos con el 
Espíritu Santo.” (Sagrado Corán 2:87). 
“Cuando los ángeles dijeron: María, Al–láh te anuncia la buena nueva de una 
palabra que procede de él su nombre es el ungido, Jesús hijo de María […]” 
(Sagrado Corán 3:45). 
                                            
 
581 Traducción: Que Dios le (al Profeta) bendiga y salve.  
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“[…] Pues, el ungido, Jesús hijo de María, es solamente el enviado de Al–láh 
[…]” (Sagrado Corán 4:171). 
“[…] Hicimos que les sucediera (a los anteriores profetas) Jesús, hijo de María 
[…]” (Sagrado Corán 5:46). 
“Y a Zacarías, a Juan, a Jesús y a Elías, todos ellos de los justos.” (Sagrado 
Corán 6:85). 
Sin embargo, el Corán niega las creencias cristianas de la crucifixión y 
resurrección de Jesús. Afirmando en cambio que Jesús es humano, no un Dios 
o el hijo de Dios. Pese a que Jesús fue concebido milagrosamente según 
(Sagrado Corán 3:45) sin ningún padre terrenal. 
Por tanto, el Corán coloca a Jesús en la misma línea de profetas como Moisés y 
Abraham.  
Para los musulmanes de la Edad Media, Jesús fue un gran líder espiritual y 
maestro. De hecho, no pronunciaban el sagrado nombre de Jesús en su propio 
idioma sin decir Hazrat Eesa (venerado Jesús) o Isa, Alaihis–Salám (Jesús, la 
Paz sea sobre él).  
Cada vez que se mencionaba el nombre de Jesús (582(صلى هللا عليه وسلم sin 
pronunciar estas palabras de respeto, se consideraba al musulmán creyente 
irrespetuoso, grosero o bárbaro.  
Yeshua es Jesús 
El Sagrado Corán se refiere a Jesús como Ísá. Este nombre no fue su primitivo 
nombre hebreo.  
Ísá es el nombre árabe coránico que identifica a Jesús para los musulmanes. Sin 
embargo, este nombre no es usado entre los cristianos árabes, sino solo es 
referido por los musulmanes. 
                                            
 
582 La Paz de Al–láh sea sobre él. 
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Queremos remitir una serie de consideraciones de acuerdo con el libro Cristo en 
el islam sobre la identificación de Jesús el Cristo. El nombre utilizado en ‘Ísá 
(árabe), procede de Esau (hebreo); que a su vez proviene de Yeheshua. 
Recordemos que ni la J ni la segunda S en el nombre de Jesús pueden 
encontrarse en la Edad Media, de hecho, no se encuentran en las lenguas 
semíticas. 
Esau es un nombre judío muy común usado más de sesenta veces solo en el 
Génesis. Transformando Esau en (J)esú(s), tenemos un nombre propio único. 
Que no puede ser confundido con los otros personajes que figuran en el texto 
masorético hebraico583.  
Jesús fue divulgado de manera corriente entre los judíos y los cristianos a partir 
del segundo siglo. Pues entre los judíos Yeheshua llegó a ser un nombre de 
descrédito porque era el nombre de quien blasfemó en Judea proclamándose el 
Mesías.  
Entre los cristianos renunciar a Yeheshua por Jesús significaba tener un nombre 
propio de su Dios encarnado alejado del semitismo tradicional. 
Pero, si la lectura en árabe significaba que Yeshua es Jesús. ¿Podía existir una 
interpretación similar para un judío? 
La respuesta la encontramos en la forma de leer esta inscripción en hebreo. 
Como indicamos en la siguiente composición:  
                                            
 
583 Versión de la Biblia utilizada oficialmente entre los judíos. 




Ilustración 271: Distribución de las consonantes en la interpretación propuesta. Elaboración: Ana Mafé 
García. 
El texto escrito correspondería a las siguientes palabras del abecedario hebreo 
colocadas siguiendo las reglas de las palabras palíndromas: 
ישוע ישו  
Estas dos palabras traducidas al castellano romance significan: Yeshua Jesús. 
La transcripción del nombre de las letras en la primera palabra (ישוע) de derecha 
a izquierda son:  
Shin – Vav o Waw – Ayn o Ayin  
La transcripción consonántica de la última palabra (ישו) es:  
Vav o Waw – Shin 
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En el diccionario Hebrew to Spanish dictionary584 figura la distinción entre los dos 
grupos de palabras al pronunciarlos: 
 (Yéshua) Jesús (m) ישוע
הנוצרי ישו  (m) (Yeshú ha–Notsrí) Jesucristo (m) 
En el diccionario bíblico en hebreo español de Chavez (1992:170) encontramos 
la siguiente acepción: 
 Jesúa. El mismo nombre también se castellaniza como Jesús. Se ֵישּועַ  3442“
asocia con la raíz verbal ישע, «salvar».” 
El nombre de Yeshua que encontramos en esta inscripción se refiere a Jesucristo 
del Nuevo Testamento. Es la misma designación unida al Mesías profetizado 
una y otra vez en la Biblia del Antiguo Testamento que se conoce como el Tanaj 
para los judíos.  
¿Por qué entonces se especifica en esta inscripción Yeshua es Jesús? 
El nombre de Jesús proviene del latín Iesus, que a su vez procede de una forma 
en romance antiguo (entendida en este caso como la lengua medieval hablada 
en el Reino de Aragón) del nombre griego Yesous. Lo que esto significa es que 
el nombre griego Yesous fue alterado al ser adoptado por el habla cotidiana del 
vulgo (como contraposición al latín clásico) en la península cristiana. 
En el siglo I, el nombre griego Yesous representaba el nombre hebreo Yeshua, 
que era una forma abreviada del nombre hebreo Yehoshua. A pesar de las 
afirmaciones en contrario, no hay ninguna base histórica o lingüística en los 
textos bíblicos para otras formas modernas del nombre Yeshua, tales como 
Yahshua, Yahushua, Yeshu o Y’shua. Por tanto, el nombre que figura 
fonéticamente en la primera inscripción árabe y en la segunda lectura palíndroma 
en hebreo coinciden en utilizar correctamente la forma hebrea Yeshua. 
El nombre o expresión fonética Jesús tal cual lo conocemos, no constaba en 
tiempos de la Jerusalén del evangelio, aproximadamente entre el 4 a. C. y el 29 
                                            
 
584 Hebrew to Spanish dictionary (2003). 
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o 34 d. C. De hecho, no llegó a existir hasta que fue configurada por el concilio 
de Nicea de la Iglesia católica romana en el año 325. 
Así es como Yeshua se representa en el hebreo moderno y cómo era en el 
hebreo antiguo: 
 
Ilustración 272: La forma arcaica de la letra shin en hebreo se representa también como un triángulo. 
 
El nombre hebreo Yehoshua es un compuesto que consta de dos partes: 
La primera parte es la forma de prefijo del tetragrámaton (nombre de Dios): Yod–
He–Vav–He o YHVH. En la Biblia hebrea podemos encontrar Yeho al principio 
de ciertos nombres propios: Josafat, Joaquín, Jonatan. La forma del sufijo del 
tetragrámaton es –yah (–iah en griego, como en Isaías, Jeremías, Zacarías o 
Aleluya). 
La segunda parte es una forma del verbo hebreo Y’shua que significa entregar, 
salvar o rescatar. 
Simbólicamente, el nombre Yehoshua / Yeshua / Jesús transmite la idea de que 
Dios (YHVH)585 entrega o salva (a su pueblo). 
                                            
 
585 Algunos han sugerido que el nombre Yeshua puede ser encontrado escondido dentro del 
Tetragrámaton YHVH, como Yeshua HaNazarei Vemelekh HaYehudim que en hebreo traduce 
como Jesús de Nazaret, Rey de los Judíos que es lo mismo que la inscripción latina familiar INRI 
escrito en el aviso que fue clavado a la cruz por encima de Jesús por la instrucción de Poncio 
Pilato (Jn 19, 19): Iesus Nazarenus Rex Iudaeorum. Sin embargo, los lingüistas hebreos son 
renuentes a afirmar que este es el caso, porque la palabra Ha se traduce como el, por lo que 
esta Ha podría estar refiriéndose a cualquier cosa.  
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Esta unión de significados es realmente interesante. En el libro del Génesis se 
menciona la palabra Y’shua por primera vez. 
(Gn 49,18). “Tu salvación (y’shua) esperé, oh Señor.” 
Este nombre común o sustantivo aparece 85 veces en el Antiguo Testamento586 
(Is 12, 2; Jr 3, 23; Sal 3, 9; etc.) y el significado detrás de Y’shua alude siempre 
a la salvación de las personas a través del poder de Dios. La raíz de la palabra 
proviene de yasha que significa salva. Por lo tanto, la expresión Y’shua es 
salvación según la voz judía.  
Todas las palabras hebreas tienen una raíz verbal, la cual establece las bases 
de significado para las demás palabras relacionadas con ellas. El paradigma 
Yeshua Jesús obedece a una creencia no judía si no cristiana. 
Observando las palabras que Jesús dijo acerca de sí mismo y que quedaron 
recogidas en los evangelios –en relación con la propia traducción hebrea del 
nombre de Dios (YHWH), que pronunciado Yaweh, se traduce como YO SOY o 
YO SOY EL QUE SOY587 y que se encuentran dentro de la expresión YESHUA 
como hemos visto–; tenemos un gran número de alusiones a este binomio 
YHWH – Yeshua por medio de las expresiones del propio Yeshua en el 
evangelio588: 
(Mt 27, 43). “ama, ya que él dijo: «Yo soy Hijo de Dios».” 
(Jn 1, 23). “Y él les dijo: «Yo soy una voz […].” 
(Jn 6, 35). “Jesús les respondió: «Yo soy el pan de Vida».” 
(Jn 6, 41). “porque había dicho: «Yo soy el pan bajado del cielo».” 
(Jn 6, 48). “Yo soy el pan de Vida».” 
(Jn 6, 51). “Yo soy el pan vivo bajado del cielo.” 
(Jn 8, 12). “la palabra, diciendo: «Yo soy la luz del mundo».” 
(Jn 8, 23). “Ustedes son de aquí abajo, yo soy de lo alto.” 
                                            
 
586 Según hemos consultado en la Biblia de la página del Vaticano. 
587 Fue utilizado este apelativo por primera vez en la Biblia en (Ex 3,14) como el nombre de Dios 
(YHVH) cuando Dios habló a Moisés desde la zarza ardiente. 
588 No transcribimos por completo el versículo. 
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(Jn 8, 23). “son de este mundo, yo no soy de este mundo.” 
(Jn 8, 24). “Porque si no creen que Yo Soy, morirán en sus pecados».” 
(Jn 8, 28). “entonces sabrán que Yo Soy y que no hago nada por mí” 
(Jn 9, 5). “Mientras estoy en el mundo, soy la luz del mundo»” 
(Jn10, 7). “prosiguió: «Les aseguro que yo soy la puerta de las ovejas».” 
(Jn 10, 9). “soy la puerta. El que entra” 
(Jn 10, 11). “Yo soy el buen Pastor.” 
(Jn 10, 14). “Yo soy el buen Pastor” 
(Jn 10, 36). “mundo, porque dijo: «Yo soy Hijo de Dios»” 
(Jn 11, 25). “Jesús le dijo: «Yo soy la Resurrección y la Vida.” 
(Jn 12, 46). “Yo soy la luz, y he venido al mundo” 
(Jn 13, 14). “Si yo, que soy el Señor y el Maestro,” 
(Jn 13, 19). “cuando suceda, crean que Yo Soy.” 
(Jn 14, 6). “Jesús le respondió: «Yo soy el Camino, la Verdad y la […].” 
(Jn 15, 1). “«Yo soy la verdadera vid y mi Padre” 
(Jn 15, 5). “Yo soy la vid, ustedes los sarmientos” 
(Jn 17, 14). “del mundo, como tampoco yo soy del mundo.” 
(Jn 17, 16). “del mundo, como tampoco yo soy del mundo.” 
 (Jn 18, 37). “respondió: «Tú lo dices: yo soy rey. Para esto he nacido” 
(Jn 19, 21). “sino: «Este ha dicho: Yo soy el rey de los judíos».” 
Estas sucesiones de afirmaciones del Yo son entendidas en la religión cristiana 
como la propia definición de Jesús como el Mesías, el Hijo de Dios, el Salvador. 
(Hch 9, 5). “Quién eres tú Señor?». «Yo soy Jesús, a quien tú persigues” 
Llegados a este punto, creemos que el significado de la inscripción de la naveta 
que acompaña a la copa de bendición judía hace referencia directa a Jesús y su 
condición hebrea de Mesías. Tanto por la significación de las letras que aparecen 
en hebreo como por la grafía en árabe que puede ser leída en romance. 




Ilustración 273: Proceso de lectura de la inscripción en hebreo de forma especular. Elaboración: Ana Mafé 
García. 
Según la cábala589 hebrea, las letras individuales del alfabeto judío fueron 
clasificadas divinamente y puestas en un perfecto orden por Dios. Por ello, detrás 
de cada grafía que conforma una palabra, cuando son puestas juntas, nace un 
nuevo y completo significado. Las voces: salva, liberta, preserva, y ayuda son 
expresiones que conducen a Y’shua. 
                                            
 
589 El conocimiento de la cábala se da a conocer en Europa entre los siglos XII y XIII en la 
Provenza francesa y los Pirineos aragoneses, en lo que actualmente es España y sur de Francia. 
La cábala europea nace en Sefarad entre la comunidad judía de la península ibérica.  




Ilustración 274: Árbol de la Vida, obra cabalística. Reproducción medieval. (S. XXI). Tallado en relieve en 
mármol natural con acabado de pieza antigua, y con el nombre de cada esfera realizado en grabado 
inciso. 40 cm x 25 cm. Colección particular. 
Como hemos visto, (ישוע) Yeshua contiene en la inscripción tres consonantes, 
pero en la escritura se amplía con la letra más pequeña e indivisible del alfabeto 
hebreo Yod (י).  
Cada una de estas letras tiene una grafía antigua y un significado primitivo. La 
forma arcaica de la letra Yod parece como un punto, es “el poder del Infinito de 
contener el fenómeno finito. Su significado se refleja como el potencial Infinito 
que tiene el punto, de desarrollarse y expresarse en todo el múltiple fenómeno 
finito de tiempo y espacio”. 
La forma primitiva de la letra Shin era de tres dientes (o cuatro) y su significado 
era la llama [Revelación Divina] unida al carbón [Esencia Divina]. Simboliza la 
esencia de lo cambiante, el poder del cambio (la llama simboliza al amor).   
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La forma primitiva de la letra Vav o Waw está relacionada con la luz de la Fuente 
Infinita de Dios en el proceso de la Creación. También tiene una lectura 
transformadora en el servicio Divino del judío, que le otorga el poder de cambiar 
el pasado desde el futuro a través de la teshuvá (que significa arrepentimiento, 
retornar a Dios) por amor. En el servicio Divino del hombre, esta letra conecta 
con la idea de que “traer el futuro hacia el pasado es el secreto de estudiar las 
enseñanzas internas de la Torah”. De hecho, el aspecto de la Torah que se 
relaciona con esta letra y la Revelación es la venida del Mashíaj. 
Y, por último, la forma primitiva de la palabra Ayin se asociaba a la de un ojo y 
su significado se refería al siguiente pasaje: Ella [la tierra de Israel] “es la tierra 
que Di–s tu Di–s pretende; los ojos de Di–s tu Di–s están siempre [mirando] en 
ella, desde el principio del año hasta el fin del año. Simboliza la experiencia inicial 
de que incluso la más minúscula de las acciones propias es observada y 
registrada Arriba590”. 
Para los primeros hebreos observantes de la Torah, este orden de letras les 
ayudaba a formar su entendimiento del significado total de la palabra. Por tanto, 
el sentido íntimo de las mismas establece la diferencia de matices y de usos en 
el lenguaje sagrado hebreo.  
Que aparezca en esta inscripción en letras arcaicas geométricas la frase Yeshua 
Jesús implica una concepción hebrea muy profunda que relaciona la figura de 
Jesús con la divinidad de lo finito (el ser humano), el poder del cambio interior a 
través del amor y la revelación de la venida del Mashíaj, según las letras 
empleadas. 
En Casco Herrera (2013:50–51) se indica que en la cábala judía se especula 
cuál es el nombre del Mesías esperado por los judíos. Estos resultados se basan 
en dos versos bíblicos (Esd 3, 2) y (Za 6, 11). 
                                            
 
590 Dubois Santoveña (2006:46): “Una visión general de los distintos niveles de significación que 
encontramos en el nombre, forma y valor numérico de cada una de las veintidós letras del 
alfabeto hebreo –los «ladrillos de la Creación»–, como son llamados en la antigua obra mística, 
el Sefer Ietzirá.”  
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(Esd 3, 2). “Entonces se levantaron Jesúa hijo de Josadac y sus hermanos los 
sacerdotes [...]” 
(Za 6, 11). “Tomarás, pues, plata y oro, y harás coronas, y las pondrás en la 
cabeza del sumo sacerdote Josué, hijo de Josadac.”  
“Al estudiar debidamente la perícopa591 de los pasajes antes mencionados, 
localizamos que en ambos versos el nombre del hijo de Josadac es diferente. 
Los nombres transcritos al español no coinciden, si bien uno y otro son hebreos, 
pero no el mismo. En el primero JESÚA por Yeshúa y en el segundo JOSUÉ 
por Yehóshua. Este aparente desacuerdo en los versos es para la gran parte 
de los rabinos cabalistas, y quizá de otros, una evidencia del nombre del 
Mesías. […] Los rabinos coinciden en que los versos son una referencia 
mesiánica. Estos pasajes para el judío místico señalan un evento profético y 
paralelismo mesiánico en el hijo de Josadac, el curioso caso de un «Sumo 
Sacerdote a quien se le pondrá coronas»14. 
Tratándose de la explicación sobre el aparente desacuerdo15 con el nombre el 
sumo sacerdote entre los escritos de Esdras y Nehemías (431. a. C.); con el de 
los profetas post exílicos Hageo y Zacarías (520 a. C.); dan la razón de que «el 
nombre hebreo del Sumo Sacerdote era en realidad Yekóshua, pero que su 
abreviación tardía aramea/hebrea era Yeshúa —decía David Flusser— en la 
época de Jesús se pronunciaba Yeshúa, Jesúa o Jeshúa. Así es llamado a 
veces Jesús de Nazaret en la tardía literatura judía»16. 
[14] Las coronas no formaban parte de la vestimenta del Sumo Sacerdote 
Éxodo 28:4.  
[15] Esdras 3:8; 5:2; 10:18; Nehemías 12:26; Hageo 1:1,12, 14; 2:2,4. Sólo en 
Esdras y Nehemías aparece «Yeshúa o Jesúa», en los profetas –post exílicos– 
Hageo y Zacarías aparece «Yehóshua» o Josué.”  
[16] David Flusser. Jesús en sus Palabras y en su Tiempo (1975), Capítulo II 
—La Procedencia– p. 28.” 
Por tanto, para un hebreo convertido, el decir que Yeshua es Jesús implica 
reconocer a Jesús como el Mesías del judaísmo. 
La lectura de esta epigrafía en sentido especular nos permite estudiar su valor 
fonético leída en hebreo de derecha a izquierda (592(שושוע. 
Según la AFI593 toma la siguiente expresión:  
                                            
 
591 RAE: Pasaje de la Biblia que se lee en determinadas ocasiones del culto religioso. (20–30–
2018). 
592 Este sería el resultado de leerla así, transcrita para los cristianos. 
593 El Alfabeto Fonético Internacional es el sistema de notación fonética internacional creado por 
lingüistas. 
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[/ħ/ /v/ /ʃ/ /v/ /ʃ/] 
Para una persona de habla romance conocedora del idioma escrito hebreo, que 
sin embargo no sabe hablarlo, se evidencia un parecido fonético de las mismas 
con la palabra Jesús. De hecho, recogemos las similitudes de las consonantes 
según la AFI en lo que sería la lengua romance del Reino de Aragón: 
J: la pronunciación de la jota en la Edad Medía era como la aspiración (/h/), tal 
cual se ha explicado anteriormente. 
S: en parte de la zona occidental de la península, la /s/ también podía llegar a 
sonar como en esa época como la sh inglesa /ʃ/. 
 [/h/ /e/ /ʃ/ /u/ /ʃ/] 
Esta posibilidad de interpretación de tres idiomas (aljamiado, hebreo y romance) 
en una sola pieza y en una sola frase no es un caso aislado.  
En la obra de MacGregor (2012)594 en el capítulo 62. El astrolabio judío, se 
incluye una interesante descripción acerca de este mecanismo medieval. 
“La doctora Silke Ackermann, conservadora de instrumentos científicos del 
Museo Británico, ha pasado mucho tiempo estudiando este astrolabio:  
Las inscripciones están todas en hebreo, se pueden ver las letras hebreas 
finamente grabadas con bastante claridad. Pero lo intrigante de la pieza es 
que no todas las palabras son hebreas. Algunas de ellas son de origen 
árabe, y otras son del español medieval. Así, por ejemplo, junto a una estrella 
de la constelación que llamamos Aquila —el Águila—, podemos ver escrito en 
hebreo nesher me’offel, «el águila voladora». Pero otros nombres de estrellas 
se dan en su forma árabe; así, Aldebarán, en Tauro, tiene su nombre árabe, 
al–dabaran, escrito en letras hebreas. Asimismo, cuando se leen las letras 
hebreas de los nombres de los meses, estas ofrecen los nombres en 
español medieval, como «octubre», «noviembre» o «diciembre». De modo 
que lo que tenemos aquí es el conocimiento de los astrónomos clásicos griegos 
                                            
 
594 Neil MacGregor (Glasgow, 1946) es historiador del arte. Entre los años 1987 y 2002 fue 
director de la National Gallery de Londres. Desde entonces hasta el 2015 dirigió el British 
Museum. En 2010 fue nombrado miembro de la Order of Merit, el máximo honor para un civil de 
Reino Unido. 
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que cartografiaron el firmamento, combinado con las contribuciones de los 
eruditos musulmanes, judíos y cristianos, y todo ello en la palma de la mano.” 
 
Ilustración 275: Anverso y reverso del astrolabio judío (ca. S.XIV). Número de registro en el museo: 
1893,0616.3. (CC BY–NC–SA 4.0) Imágenes cortesía del British Museum, Londres. 
MacGregor prosigue su disertación con una reflexión realmente interesante por 
lo que respecta al estudio de la inscripción: 
“La España en la que se fabricó este astrolabio era el único lugar en la Europa 
de dominio cristiano donde había poblaciones significativas de musulmanes, y 
albergaba asimismo a una extensa población judía. Entre los siglos VII y XV, la 
mezcla de gentes de estas tres religiones fue uno de los rasgos más distintivos 
de la sociedad hispana medieval. Obviamente, por entonces España aún no 
existía como país, ya que en el siglo XIV todavía era un mosaico de reinos. […] 
En muchas partes de la España cristiana había un gran número de judíos y 
musulmanes, y los tres grupos coexistían juntos, pero manteniendo sus 
tradiciones separadas, en lo que podría calificarse como un temprano ejemplo 
de multiculturalismo. Esta coexistencia, extremadamente rara en ese período 
de la historia europea, resulta mucho mejor definida con el término 
convivencia.” 
De todo lo expuesto, podemos extraer una serie de conclusiones que aluden 
directamente a la búsqueda de un personaje histórico que pudiera cumplir unas 
características ciertas y lo definieran como posible autor de la inscripción. 
Creemos que este trabajo epigráfico en la naveta no se realizó para embellecerla 
con las filigranas del idioma árabe. Tenemos nuestras dudas de que fuera un 
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experto lapidario en árabe o incluso que la misma naveta fuera un presente 
grafiado. 
Tras nuestra investigación nos inclinamos sobre la tesis de que el contenido de 
la inscripción como la factura de esta fue obra de un personaje judío converso 
que dominaba el árabe, el hebreo y el castellano. Que fuera gran conocedor de 
la cábala y tuviera gran dominio del tetragrámaton595.  
  
                                            
 
595 Este tema lo dirimimos en la ponencia: “La Ruta del Santo Grial en Aragón y la Comunidad 
Valenciana: patrimonio histórico, aspectos intangibles y turismo cultural” en el I Congreso 
Internacional de Patrimonio Cultural Inmaterial organizado por la Universidad de Navarra. 
Celebrado el 5 y 6 de octubre de 2017 en Pamplona. Con posterioridad otros investigadores 
como Sergio Solsona y luego, el Dr. Songel han escrito sobre la cuestión sin citar la fuente de su 
investigación. Antes de finalizar el segundo capítulo expongo mi investigación. 
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La controversia judeocristiana en la península596 
Abrimos aquí un paréntesis para hablar de una cuestión muy importante y 
necesaria para entender la posibilidad del porqué de una epigrafía dirigida a tres 
diferentes religiones en la naveta del Santo Cáliz. 
Durante el período de la reconquista el arte religioso recoge en todas sus 
variantes (orfebrería, pintura, escultura, etc.) influencias y motivos de las tres 
religiones monoteístas más seguidas en el Mediterráneo. 
Esta mezcla de símbolos hebreos, cristianos y árabes en elementos 
devocionales pervive en las creaciones artísticas hasta bien entrado el siglo XV.  
El ejemplo en pintura mural que proponemos representa la crucifixión de Jesús 
en el Calvario con unos motivos muy reconocibles: a la derecha la Virgen 
dolorosa acompañada por mujeres, a la izquierda, los ejecutores de Jesús. 
Hasta aquí este ábside puede ser uno más de los cientos que hay pintados 
durante la Edad Media. Pero, si nos detenemos en ver cómo se ha representado 
a Jesús vemos que lleva barba en dos puntas y peot (que son los pelos largos al 
lado de las patillas), tal y como se representaba a Moisés y a los judíos 
sefardíes597. En esta representación se crucifica a un “Cristo judío” y no a un 
“Jesús cristiano”. 
Quien lo vigila en el madero está vestido y ataviado de sarraceno, no se 
representan a soldados romanos de Pilatos. Se inserta en primera fila a un 
personaje anacrónico para el momento histórico.  
Este recurso se ejecuta de este modo porque el mentor de la obra desea 
identificar al enemigo de Cristo crucificado con el musulmán ataviado de 
guerrero. 
                                            
 
596 Del Valle Rodríguez (1998). 
597 Pues para los judíos la barba es el pelo que crece entre la cabeza y el resto del cuerpo. Y 
según la interpretación de la Torah, (Levítico 19, 27: No se cortarán el borde de la cabellera en 
forma de círculo, ni cortarás el borde de tu barba) significa el puente que une la mente y el 
corazón del hombre, es decir; los pensamientos y las acciones, las buenas intenciones y los 
buenos hechos. 
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El malvado se sitúa a la izquierda, tras él mujeres y hombres vestidos de judíos 
medievales. 
 
Ilustración 276: Calvario. 2.º Maestro de Gallipienzo. Pintura mural gótica trasladada a lienzo. (214 x 20 
cm). Procede del ábside de la iglesia Parroquial de Gallipienzo. (Ca. 1480 – 1500). Imagen cortesía del 
Museo de Navarra, Pamplona. 
Que la inscripción epigráfica presente diferentes lecturas en cada una de las tres 
culturas monoteístas que compartían el espacio geográfico de la península, no 
es un hecho aislado. 
Pensemos un instante en la imagen del Calvario; ¿qué representaría este ábside 
para los judíos conversos o los mozárabes que lo observaran en la Edad Media? 
Con todo lo expuesto, proponemos la lectura de la obra Biblias de Sefarad que 
es el catálogo de la exposición celebrada en la Biblioteca Nacional, entre febrero 
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y mayo de 2012. En el punto 5. Polémica / Polemic figura uno de los motivos 
principales de conflicto entre las tres comunidades religiosos peninsulares598: 
“La interpretación de la Biblia fue además en Sefarad punto de encuentro 
y de desencuentro entre judíos y cristianos. La Biblia hebrea, denominada 
en hebreo TaNaKh, acrónimo de sus tres secciones: Torah (Pentateuco), 
Nevi’im (Profetas) y Ketuvim (Hagiógrafos o Escritos), había sido adoptada por 
los cristianos, que cambiando el orden de los libros y añadiendo ciertos textos 
la denominaron Antiguo Testamento, y a ella sumaron toda una colección de 
libros, que desde su punto de vista constituía un Nuevo Testamento que 
suplantaba al anterior. El texto correspondiente a la TaNaKh (que los judíos 
leían en hebreo) /Antiguo Testamento (que los cristianos leían en su traducción 
latina) era así básicamente el mismo, pero la interpretación que de él hacían 
unos y otros difería, en ocasiones, radicalmente. Las diferencias respecto a 
la interpretación del texto bíblico fueron parte del arsenal del que los 
miembros de ambas religiones se sirvieron en su enfrentamiento 
polémico.”  
Por esto mismo, confirmamos nuestra tesis de que el epigrama hace referencia 
directa a la figura Jesús, tal y como apuntan los expertos lingüistas de l’École 
biblique et archéologique française de Jérusalem599 y, a su condición divina. 
Pues, a pesar del gran número de interpretaciones que admite la lectura de la 
inscripción de la naveta, este y no otro fue el tema que unía en discordia a las 
tres religiones que cohabitaban en la península. 
El proponer esta lectura obedece a un estudio sincrónico y diacrónico de lo que 
sería el Reino de Aragón en esa época. Un crisol de culturas bajo un mismo 
elemento, la reliquia más preciada de la cristiandad, el graal, la copa de 
bendición utilizada por los primeros papas y por Jesús en su último Pésaj según 
cuenta la tradición.  
                                            
 
598 VV. AA. (2011:296). 
599 Tanto el P. Dr. Emili Puech, doctor en Historia de las Religiones – Antropología Religiosa de 
la Universidad de París IV – Sorbona y doctor en Teología del Instituto Católico de París (Premio 
Jean y Maurice De Pange), epigrafista, experto paleógrafo encargado de la comisión de los 
Manuscritos del mar Muerto, emérito del Centre national de la recherche scientifique (CNRS), 
como Fray Jorge Francisco Vargas Corvacho, erudito en lengua hebrea en l’École biblique et 
archéologique française de Jérusalem, coinciden en que una traducción posible podría ser “Esto 
es de Jesús”, donde figuraría al comienzo de frase una preposición de dativo en hebreo y el resto 
en árabe. No descartando tampoco ninguna de las otras interpretaciones presentadas en esta 
tesis doctoral. 
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D) Cómo leer la inscripción 
 
Ilustración 277: Detalle de un triángulo en la base de la primera grafía de la naveta inferior perteneciente 
al Santo Cáliz de la catedral de Valencia foto con luz día. Montaje: Ana Mafé García. Febrero 2017. 
Imagen cortesía de AVAN. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
667 
 
En la observación de la naveta justo al lado de la epigrafía hemos detectado un 
detalle inscrito del que no habla ninguna investigación. De hecho, no figura hasta 
el momento en las descripciones que desde el siglo XIV vienen realizándose 
sobre el Santo Cáliz.  
En este punto hemos de reseñar que, ni siquiera es nombrada en el trabajo de 
limpieza que sobre la pieza realizó el Dr. Beltrán en 1960. Se trata pues, de una 
nueva contribución a la lectura del propio objeto. 
Este detalle ha sido visible gracias a poder utilizar la técnica de la fotografía 
digital ampliada. En la imagen aportada (Ilustración 276) vemos con claridad una 
incisión en forma de triángulo ejecutada ex professo bajo de la primera grafía.  
El método de la iconología en la disciplina de la Historia del Arte nos emplaza 
directamente a una lectura vinculada a la alquimia y a la simbología del triángulo 
como elemento figurativo. 
Como se ha explicado esta inscripción está realizada en una época, en un tiempo 
en donde los conocimientos no se configuran en materias estancas, parceladas 
y aisladas como ocurre en nuestro presente. En la Hispania medieval las cortes 
reales estaban atendidas por astrónomos, médicos y orfebres que además de 
dominar sus quehaceres cotidianos, se podían considerar todos ellos expertos 
alquímicos, pues de otra forma, no podían desarrollar bien su trabajo. 
Por ello necesitamos conocer el significado del triángulo dentro de este análisis 
sincrónico y diacrónico. Para poder ofrecer un significado acorde con el momento 
histórico hemos consultado una de las obras más importantes y de referencia 
dentro de los estudios iconográficos dentro del estudio de los símbolos. Nos 
referimos en este caso al Diccionario de los símbolos de Jean Chevalier, doctor 
en teología y profesor de filosofía, donde vincula el significado del triángulo con 
el santo Graal de esta forma600: 
“La escritura jeroglífica egipcia representa el corazón por un vaso. Y 
efectivamente el corazón se relaciona con el santo Graal, – copa que recoge 
la sangre de Cristo. Hay que destacar también por otro lado que el – triángulo 
                                            
 
600 Chevalier (1986:342). 
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invertido, que es una representación del cáliz, es también el símbolo del 
corazón. La copa que contiene el brebaje de inmortalidad se alcanza 
necesariamente «en el corazón del mundo».” 
Al observar detenidamente el pie de la naveta que sustenta la copa de bendición 
puede observarse la marca descrita anteriormente. 
Si el Santo Cáliz debía llevar una marca visible que pudiera dar luz en la Edad 
Media a un erudito alquímico (médico, orfebre, astrónomo, etc.) del tipo de objeto 
que estaba observando, probablemente sería el triángulo y no otra (v. gr. 
cuadrado, estrella, cruz, etc.) la talla epigrafiada. 
Cuando los textos medievales sugieren que la búsqueda del Santo Grial es una 
ruta del conocimiento, estimamos oportuno plantear que la propia lectura del 
objeto en sí entraña unos niveles de conocimiento muy amplios.  Por tanto, el 
llegar a observar y comprender el mismo en su dimensión total requeriría en el 
pasado de una gran lucidez además de un estado de paz y de equilibrio interno. 
Hemos comprobado en nuestro análisis que, al tomar la naveta en posición 
horizontal para leer correctamente la epigrafía, el triángulo cambia de posición y 
adquiere nuevos significados. 
 
Ilustración 278: Detalle de la inscripción ampliado con un triángulo en la base de la primera grafía. Santo 
Cáliz de la catedral de Valencia con luz día. Imagen cortesía de AVAN. 
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Según Cirlot601 (1992:448) en su obra Diccionario de los símbolos, el triángulo 
es: 
“Imagen geométrica del ternario, equivale en el simbolismo de los números al 
tres. Su más alta significación aparece como emblema de la Trinidad. En su 
posición normal, con el vértice hacia arriba también simboliza el fuego y el 
impulso ascendente de todo hacia la unidad superior, desde lo extenso (base) 
a lo inextenso (vértice), imagen del origen o punto irradiante. Nicolás de Corsa 
habló sobre todo ello.” 
Hemos realizado pruebas en el laboratorio de la Facultad de Geografía e 
Historia, vinculado al Departamento de Historia del Arte con un vaso realizado 
en ónice, similar en material a la cornalina que según Beltrán (1960) conforma la 
naveta para simular la lectura de la inscripción epigráfica. 
La misma puede ser visible con total claridad cuando se le inserta tinta en el 
interior de sus incisiones y se expone a la luz de llama de vela tal cual mostramos 
en las fotografías adjuntas. 
El triángulo, amén de informar del tipo de vaso que tenemos frente a nosotros, 
indica el procedimiento necesario para poder acceder a la lectura de la 
inscripción mediante la ayuda del fuego. 
 
Ilustración 279: Pruebas con un vaso en piedra ónice. Una vez expuesta la inscripción a la llama de una 
vela de cera tintando la epigrafía. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Septiembre 2016. 
                                            
 
601 Juan Eduardo Cirlot Laporta (1916 – 1973) fue poeta, crítico de arte, mitólogo, iconógrafo y 
músico español. Su trabajo más sobresaliente es el Diccionario de los símbolos. 
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Carecemos de documentación escrita de cómo el primigenio vaso de bendición 
de Pésaj fue poco a poco transformándose en la apariencia que actualmente 
tiene el Santo Cáliz de la catedral de Valencia. 
Sin embargo, consideramos que en calidad de investigadoras debemos proponer 
diferentes vías o alternativas para que en un futuro puedan dilucidarse más 
cuestiones acerca de esta excepcional pieza arqueológica, sin menoscabar el 
estudio y la ciencia que implica toda su concepción. 
En este punto de nuestro trabajo abogamos por la no banalidad respecto al juicio 
estético de la pieza. Según profundizamos en su estudio constatamos que cada 
una de sus marcas, de sus formas y de sus elementos están perfectamente 
dotados de una significación más allá de la evidente.  
 
Ilustración 280: El fuego es lo que definitivamente da vida a la inscripción. Ágata iluminada con luz día 
(5.000 K) ágata iluminada a luz vela (1000 – 1850 K). Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Septiembre 
2016. 
Es de notar que el personaje de Parsifal (ca. S.XII), de Chrétien de Troyes, 
cuando se encuentra frente a este magnífico objeto, mantiene como espectador 
una actitud obtusa. De hecho, calla ante lo novedoso y extraño del cortejo del 
graal. Diríamos que se siente incapaz de preguntar sobre la escena que está 
viendo ante sí por pura ignorancia o por orgullo de no parecer un iletrado. 
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Esta actitud de falta de entendimiento ante un hecho tan extraordinario vivido, el 
gran tratadista y filósofo Giambattista Vico (1668–1744) la resume con la 
proposición: “La curiosidad es hija de la ignorancia y madre de la ciencia”.  
Hay indicios más que suficientes en la literatura medieval del graal que indican 
que para encontrar el objeto sagrado, la persona debía de ser portentosa en su 
actitud y apta de ser digna de la compañía de tal pieza sagrada.  
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E) Parzival und Titurel, de Wolfram von Eschenbach 
A lo largo de nuestra investigación hemos puesto en valor la literatura del grial 
del Medievo europeo en relación directa con el Santo Cáliz custodiado en San 
Juan de la Peña. 
Uno de los trabajos más sobresalientes y definitivos aportado desde las tierras 
germanas está realizado por el escritor y periodista el Dr. Michael Hesemann 
(1964) Die Entdeckung des heiligen Grals602. 
En el I Congreso Internacional de Valencia: la ciudad del Santo Grial realizado 
en la misma capital del 7 al 9 de noviembre de 2008; presentó una brillante 
disertación titulada ¿Es el Santo Cáliz el mítico Santo Grial? En la misma 
establece conexiones entre el poema de Wolfram von Eschenbach y la geografía 
del Reino de Aragón, la figura del rey Alfonso I el Batallador603 y los templarios, 
ubicando el relato en los Pirineos justo en el monasterio de San Juan de la Peña, 
tal y como hemos referenciado en nuestra tesis la descripción que hace del 
castillo del graal a partir de Wolfram von Eschenbach.  
Según la transcripción de su ponencia Hesemann (2014) podemos observar los 
puntos de unión con la tradición francesa: 
“El Perceval de Chrétien de Troyes quedó incompleto, y correspondió a un 
alemán completar la historia. El Parzival de Wolfram von Eschenbach (ca. 
1160–1220) «Parzival» es, con 25.000 versos, tres veces más largo que la 
versión del francés, aportando una gran cantidad de información adicional. El 
autor la obtuvo, según sus propias palabras, de la fuente original del 
Chrétien, la obra de un trovador anterior, Guiot de Provins (ca. 1140–1210), a 
quien probablemente había conocido en 1184 en un festival organizado por 
Federico I Barbarroja en Mainz (Alemania). Guiot, al decir de Wolfram, había 
conocido la historia del Santo Grial, escrita originalmente en árabe, en Toledo, 
España. 
Esto es muy posible, ya que Guiot estuvo de hecho en España durante algún 
tiempo. En una de sus pocas obras conservadas, la Suite de la Bible, nombró 
a todos los emperadores, reyes y nobles que lo alojaron, incluyendo a 
Federico I Barbarroja y a Alfonso II de Aragón (1162–1196). Probablemente 
estaba en Toledo en 1174, cuando Alfonso casó con la princesa Sancha de 
Castilla. Curiosamente, Guiot también mencionó al conde Felipe de Flandes 
                                            
 
602 Hesemann (2003). 
603 Tema que se introdujo en el punto 2.6.3. E) El rey Pescador el Alfonso I el Batallador. 
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(1168–1191), en cuya biblioteca, según Wolfram, Chrétien de Troyes encontró 
la fuente para su Perceval – ¡probablemente el texto original escrito por Guiot 
de Provins! 604“ 
Sea cierta o no esta suposición es evidente que el texto alemán se predica del 
texto francés605. El estudio de la iconografía que acompaña el poema de Chrétien 
de Troyes y que vincula el graal con San Juan de la Peña está prefigurado en la 
escena de la procesión del viático descrita en el castillo y ampliamente 
comentada. 
Por todo ello, quisiéramos en el presente apartado valorar esas otras 
informaciones que a modo de pesquisas relacionan de nuevo el poema del 
germano Eschenbach con los descubrimientos que hemos ido realizando en 
nuestra investigación de forma inédita. 
Es por esto por lo que vamos a tomar el estudio del Dr. Hesemann y lo 
completaremos justificando las nuevas aportaciones realizadas desde la 
observación y el estudio del objeto. 
“Wolfram describe el Grial como un «stein», que puede significar tanto una 
piedra como un recipiente de piedra, en alemán medieval. Sólo cuando 
describe cómo el Viernes Santo una paloma coloca una hostia o la oblea 
eucarística en él – que se asemeja a la presentación de las dos formas del 
Santísimo Sacramento por un sacerdote – podemos estar seguros de que se 
refería a un cáliz de Misa hecho en piedra.” 
Hemos querido cotejar el estudio del Dr. Hesemann con la obra del poeta 
medieval. Para ello hemos tomado la traducción de Karl Simrock en 1842, 
editada varias veces en alemán y que se encuentra disponible en la Biblioteca 
Gutenberg en Internet. 
                                            
 
604 Hay cierta controversia entre los estudiosos en este punto en cuanto a la conexión de Guiot 
de Provins (ca. 1150 – 1208) con Kyot Provençal, la mayoría de los investigadores creen que 
Wolfram von Eschenbach no estaba siendo sincero en su relato al citar una fuente para su obra 
Parzival fuera del roman Li comte del Graal de Chrétien de Troyes. El Dr. Hatto en Eschenbach 
(1980:427) considera, sin embargo, que se trata de un artificio literario de Wolfram con el objetivo 
de legitimar su narrativa por fuentes francesas.  
605 En la presente tesis hemos subrayado que fue el conde de Alsacia quien inspiró a Chrétien 
de Troyes en su relato acerca de lo que había conocido a su paso por el Real Panteón Monasterio 
de San Juan de la Peña, gracias a su anfitrión el rey Alfonso II. Por tanto, si Guiot estuvo en la 
corte aragonesa y en la del conde pudo conocer los textos y la historia del graal. 
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En el Capítulo 21 verso 470: 1 – 4 figuran esta estrofa606:  
“Denn heut ist der Karfreitag, 
Da man der Sendung warten mag: 
Eine Taube sich vom Himmel schwingt,  
Die dem Stein hernieder bringt” 
Que corresponderían a la siguiente traducción propuesta: “Porque hoy es el 
Viernes Santo / Ya que usted puede esperar para el espectáculo:/ Una paloma 
que se balancea del cielo, / Que trae la piedra hacia abajo”. 
Es muy importante, este detalle sobre la posición de la piedra. Porque en el verso 
anterior, el Capítulo 21 verso 469: 5 – 9; se ha hecho mención de un detalle 
fundamental: 
“Ist euch der noch unbekannt, 
Sein Name wird euch hier genannt. 
Er heißet Lapis exilis.  
Von seiner Kraft der Phönix 
Verbrennt, daß er zu Asche wird” 
Traducimos por: “Si todavía eres desconocido, / Se le da su nombre aquí. / Se 
le llama Lapis exilis. [Pequeña piedra] / De su poder del Fénix / Quemaduras 
que se convierte en cenizas”. 
La descripción poética responde a una pequeña piedra que cobra vida cual ave 
Fénix. En este sentido, el texto de Lozano607 (1790:372) explica: 
“Del Ave Fénix, pájaro famoso de la Arabia, hartas cosas habreis oído; pues 
hai escritos de él libros enteros. En especial se dice, que esta Ave es única y 
sola, y que se engendra y renace de sí misma.” 
Para producirse este fenómeno de renacimiento es necesaria la presencia del 
fuego como elemento catalizador del cambio. Y en este caso, hemos demostrado 
que cuando la piedra de ágata (referida en el poema como Lapis exilis –pequeña 
piedra–, cuyo nombre en las crónicas de la época era calice lapideum) se somete 
a la iluminación de una llama se transforma en un color rojizo, cual “brasa 
                                            
 
606 Eschenbach (1883). 
607 Se trata de la obra teológica El Grande hijo de David mas perseguido, Jesu Christo Señor 
Nuestro: Historia Sagrada. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
675 
 
amortiguada” como diría Sales y Alcalá (1736:64) parafraseando a Escolano 
(1610:896). 
Además, la naveta inferior del Santo Cáliz posee este símbolo del fuego, 
elemento necesario para poder leer la inscripción con claridad. Recordemos que 
este elemento tallado en piedra cornalina está dispuesto bocabajo en el Santo 
Cáliz. Está colocado tal cual lo expresa el poema: Die dem Stein hernieder bringt  
Solo colocada hacia abajo, tal cual estaba, y poniendo bajo la misma una llama 
de fuego, se alcanza a leer con claridad la inscripción. Tal y como se ha 
propuesto en la composición fotográfica aportada en el apartado anterior. 
 
 
Ilustración 281: Pruebas con un vaso en piedra ónice. Una vez expuesta la inscripción con tinta a la llama 
de una vela de cera. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Septiembre 2016. 
Es más, si ponemos una candela bajo la piedra, una vez se ha consumido el 
oxígeno del interior, se extingue el fuego de la llama. Ese proceso dura apenas 
unos dos segundos y hace que la inscripción desaparezca. 
Parece ser que el Capítulo 21, verso 470: 28 – 30, cuenta un suceso idéntico al 
descrito en el párrafo anterior y referido exclusivamente al graal: 
“Hinweg läßt sich die Schrift nicht schaben; 
Doch wenn der Name gelesen ist, 
Verschwindet sie zur selben Frist.” 
Cuya traducción responde a: “Por otro lado, la escritura no puede ser raspada; / 
Pero cuando se lee el nombre, / Desaparece al mismo tiempo”. 
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No cabe hablar de coincidencias en una novela plagada de referencias 
geográficas al Reino de Aragón. Según Hesemann (2014):  
“Cuando comparamos las descripciones del castillo del Grial en los textos 
de Chrétien y de Wolfram con la situación topográfica y el perfil 
arquitectónico de San Juan de la Peña, comprobamos que encajan 
perfectamente. 
Chrétien sitúa el castillo del Grial en medio de un paisaje cubierto por bosque 
salvaje, montañoso, rocoso. Su Perceval llegó a un río y subió por un 
desfiladero hasta que «desde lo alto (de una montaña), en un valle, cerca del 
río y el bosque», vio una gran torre. Para llegar a ella tenía que «girar a la 
derecha al pie de esa cara de la roca». Este es exactamente el antiguo camino 
de los peregrinos desde el río Aragón a San Juan de la Peña. Wolfram añade 
otro detalle, el pequeño lago en lo alto de esta roca, que se encuentra sólo 
en los mapas antiguos, ya que se ha secado. También afirma que el 
castillo del Grial se encuentra no en la cima de una montaña, sino frente 
a una pared de roca, al igual que San Juan de la Peña. Incluso su nombre 
para el castillo del Grial, «Munsalwäsche», corresponde. Sobre el 
monasterio se levantan los 1.547 metros de altura del «Pico de San 
Salvador», llamado «Mons Salvatoris» en los documentos latinos. En 
occitano, lengua hablada en Aragón durante el siglo XII, su nombre debe 
haber sido «Mont Sant Salvatge» o, de forma abreviada, «Mont Salvatge», 
pronunciado como «Montsalvatsch». En los tiempos antiguos, el 
monasterio estaba rodeado por pequeñas ermitas, tal como Wolfram lo 
describe.” 
Por tanto, comprobamos que no solo corresponden las descripciones de los 
paisajes, sino que también se prefigura la figura el rey que custodia el graal pues 
lo nombra en el Capítulo 21, verso 472: 20 – 22: 
“Die da ging aus seinem Munde:  
»Herr, ein König einst den Gral besaß, 
Der hieß und heißt noch Anfortas.” 
Que traducimos por: “Salió de su boca: / “Señor, una vez que un rey poseía el 
Grial, / Fue llamado y llamado Anfortas”. 
En la obra numismática Descripción general de las monedas hispano–cristianas 
desde la invasión de los árabes de Heiss (1865:6–7) podemos constatar cómo 
las acuñaciones del llamado Alfonso I respondían al nombre de ANFUS REX: 




Ilustración 282: Procedente del libro Descripción general de las monedas hispano–cristianas desde la 
invasión de los árabes de Heiss (1865:6). Cortesía de la Bavarian Statry, Múnich. Alemania. 
Respecto al comentario de estas piezas numismáticas se explica que: 
“Estas tres últimas monedas son casi siempre de baja ley. 
El anverso de la moneda núm. 1, enteramente aragonés, parece una variedad 
de los dineros de Alfonso I acuñados en Aragon. El tipo del reverso es de la 
primera mitad del siglo Xll; el mismo tipo en Europa empieza á degenerar desde 
el año 1137 al paso que aquel aparenta, si así puede decirse, su pureza 
original. El alfa y el omega no se encuentran nunca en las monedas 
aragonesas, pero si en las de Alfonso VI y de D.ª Urraca. 
Por estas razones pensamos que el núm. 1, ha sido acuñado en los primeros 
años del reinado de D.ª Urraca, tal vez en 1111 por su esposo Alfonso I de 
Aragon «que obraba más como rey de Castilla que como marido de la reina 
(1).»” 




Ilustración 283: Alfonso I el Batallador. (Ca. 1104 – 1134). Dinero (17 mm, 0.80 g, 2 h). Acuñado en 
Toledo. Cabeza desnuda izquierda / Cruz paté (la cruz tomada por los templarios); estrellas en el primer y 
tercer cuarto ME 938. VF. Imagen cortesía de TJH Collection. 
“«. . . Con pretexto de ocurrir a la defensa de Toledo amenazado por los 
africanos, puso en las principales ciudades y fortalezas de Castilla, 
guarniciones de aragoneses (1111)» (2). 
«Dejando ordenadas las cosas de Aragon, vino (Alfonso I) á Castilla el año 
siguiente de 1111, y entrando en ella, usó de mucha afabilidad con los 
naturales, por ver si los podía ganar las voluntades…. viendo que todas las 
cosas le sucedían bien dió la vuelta á Aragon (3).» 
La influencia aragonesa aparece igualmente en las monedas 2, 3 y 4. Se nota, 
lo mismo que en la leyenda del núm. 1, la forma muy particular de la. T, cúyas 
barras están reunidas en el centro por una media luna; circunstancias que nos 
hacen atribuir las tales monedas al Batallador, y la mala ley de la mayor parte 
de ellas puede explicarse por el hecho de haber sido acuñadas durante el 
reinado tan borrascoso de D.ª Urraca, en que unos y otros necesitaban grandes 
sumas para hacer frente á los gastos de las guerras contínuas. 
Notas (1), (2) y (3) ver Lafuente. Historia general de España.” 
Esta reseña numismática muestra una época convulsa de movimientos de 
fronteras y alianzas entre los propios reyes cristianos. Si el Santo Cáliz debía ser 
custodiado en algún lugar de la península de forma segura, San Juan de la Peña 
ofrecía esta ubicación garantizada. 
Wolfram von Eschenbach recoge de forma inequívoca en su poema del siglo XIII 
toda la memoria de esta época tal y como lo asevera el propio Dr. Hesemann en 
la conferencia sobre el Santo Grial ya referenciada: 
“Según Don Brit Martínez, abad de San Juan de la Peña, hubo un rey del siglo 
XII que fue especialmente devoto del Santo Cáliz, Alfonso I de Aragón (1104–
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1134), llamado «el Batallador» por sus contemporáneos. Alfonso era un rey 
cruzado arquetípico, luchando en muchas campañas victoriosas contra los 
infieles que habían ocupado España. «Ningún otro rey de Aragón estuvo tan 
profundamente imbuido por un auténtico espíritu religioso y los ideales de los 
cruzados», afirma el historiador español José María Lacarra. Casi todos los 
años, durante la Cuaresma, el rey y su corte se retiraban a San Juan de la 
Peña, para prepararse para la Pascua. De estos ejercicios, de esta práctica de 
la religión, el rey obtuvo la fuerza interior para sus campañas.”  
 
 
Ilustración 284: Parzifal de Wolfram von Eschenbach (ca. 1270–1280). Ilustración de la página 4. 
Signatura BSB: Cgm 18. Imagen cortesía de la Biblioteca Estatal de Baviera. Alemania. 
“En su Historia de San Juan de la Peña, a lo largo de cinco páginas, Don Brit 
Martínez enumera todas las donaciones hechas por el rey en favor del 
monasterio «y sus reliquias» (obviamente, el Santo Cáliz); la mayoría de ellas 
durante la Cuaresma y «como penitencia por sus pecados». Alfonso I llamó al 
monasterio «mi pertenencia» y lo puso bajo su protección personal. 
Cuando Hugo de Payns en 1118–9 fundó la Orden del Temple como «Milicia 
de Cristo», esta pronto recibió el apoyo de Alfonso. La combinación de ideales 
caballerescos y monásticos, de valentía y piedad, le era afín. Ya en 1128, 
cuando la nueva Orden fue presentada en el Concilio de Troyes, le hizo ricas 
donaciones; finalmente, en su testamento, le dejó un tercio de su reino. Los 
“Caballeros de San Juan”, que, según Briz Martínez, fueron fundados en el siglo 
IX, en San Juan de la Peña, con el propósito de luchar contra los infieles, y la 
Hermandad de Belchite fundada por el propio Alfonso, fueron pronto integrados 
en la nueva Orden. Por lo tanto, no nos sorprende que Wolfram llamara 
«templeise» a los caballeros que protegían el Grial. «Templés» era el nombre 
usado para los templarios en Occitania y Aragón: otra palabra de un idioma de 
los Pirineos que encontramos en su Parzival. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
680 
 
El propio Alfonso fue llamado «Anforts» en la lengua occitana de su reino, o, 
latinizado, «Anfortius». Él, obviamente, fue el histórico rey del Grial, llamado 
«Amfortas» por Wolfram von Eschenbach.” 
En este punto, también el Dr. Hesemann reconoce en la corte de Alfonso I el 
Batallador a otro personaje de la novela de Eschenbach: 
“A su lado luchó un joven caballero francés, el «Conde de Valperche», también 
llamado «Alperche», Rotrou II de Perche, cuyo padre murió temprano, seguido 
por sus hermanos, durante la Primera Cruzada, y que fue educado solo por su 
madre. Al igual que el joven Perceval se enteró de que era primo del rey del 
Grial, «Valperche» era el primo de Alfonso. Si el Parzival de Wolfram nació en 
Anjou, Rotrou era conde de la vecina Perche. Parzival era el «caballero rojo» 
(«rojo», en alemán, es «rot»), y rojo era el color de las armas de Rotrou. Los 
paralelismos son evidentes. ¿He mencionado que Guiot de Provins fue 
hospedado por dos sobrinos de Rotrou (que nunca tuvo hijos), Thibaut V le 
Bon, conde de Chartres, y Rotrou III, conde de Perche?” 
Por último, el Dr. Hesemann recoge en su disertación el final que pudo tener en 
vida Alfonso I el Batallador y lo relaciona de nuevo con el poema germano: 
“Como Amfortas en el Parzival de Wolfram, el rey Alfonso / Anforts tuvo un final 
misterioso. El 17 de julio de 1134, cuando los almorávides lo atacaron cerca de 
Fraga, fue herido por una lanza (probablemente envenenada). Pocos días 
después firmó su testamento. Según la Chronica de Alfonso el Emperador, 
escrita en 1152, fue llevado a San Juan de la Peña, donde murió siete semanas 
después, el 7 de septiembre de 1134, desapercibido para la mayoría de sus 
contemporáneos, que se preguntaban acerca de su paradero. Muchos no 
quisieron creer que hubiera muerto. De acuerdo con la Crónica de San Juan de 
la Peña, algunos decían que había marchado en peregrinación a Jerusalén, 
mientras que otros confiaban en que un día volviese a Aragón. Alfonso se 
convirtió en el rey que nunca murió y que un día regresaría para liberar a su 
pueblo, al igual que el mítico rey Arturo, cuya leyenda fue probablemente 
inspirada por el destino de Alfonso. Todavía en 1175, un herrero afirmó, 
convenciendo a muchos, que él era el rey Alfonso que había regresado; fue 
ahorcado en 1181 por Alfonso II. Este clima de incertidumbre, entre el duelo y 
la esperanza, se refleja en la saga del Grial. En ella el rey enfermo Amfortas 
espera a un digno sucesor que lleve la salvación a sí mismo y a su país: 
«Amfortas pasa la vida en su sillón; no puede cabalgar ni andar, ni acostarse 
ni incorporarse. Sigue siendo el señor de Munsalwäsche, pero la ira de Dios lo 
ha ocultado», escribió Wolfram. También la Crónica de San Juan de la Peña 
considera su derrota como un castigo de Dios «por el sacrilegio que cometió 
en León y Castilla»: el habitualmente piadoso rey había confiscado propiedades 
de iglesias y monasterios para pagar a sus tropas.” 
Estamos llegando al final de nuestra investigación sobre los paralelismos 
existentes entre el poema del Eschenbach y la historia de la Corona de Aragón. 
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Por ello, una vez comprobadas las tesis del Dr. Hesemann, deseamos centrar 
nuestra búsqueda en la descripción del objeto denominado graal.  
Es por esto por lo que cuando el poeta menciona una misteriosa inscripción que 
tiene el objeto608, creemos estar ante la prueba definitiva que vincula el Gral 
alemán con el graal de San Juan de la Peña, conocido hoy como Santo Cáliz:  
“Ze ende an des steines drum 
con karacten ein epitafum 
sagt sinen namen und sinen art”. 
Traducimos el verso 470:23 – 25 por: “En la parte superior de la piedra / una 
inscripción de letras (con carácter de epitafio) / dice su nombre y carácter 
(entendido como condición).”  
Una vez llegados a este punto de la investigación, proponemos de nuevo la 
relectura formulada en nuestra tesis sobre las grafías del epigrama de la naveta. 
El significado de esta en los tres idiomas que cohabitan la península ibérica en 
ese periodo histórico –romance, hebreo y árabe–, proyecta un nombre y una 
condición inequívoca: Yeshua Jesús. Es decir, la copa en piedra es de Jesús de 
Nazaret, el Salvador, el Hijo de Dios, el Dios hecho hombre. 
Una vez estudiadas y constatadas las referencias del Dr. Hesemann que 
referencian el poema germano con los sucesos acaecidos en la Corona de 
Aragón durante el reinado de Alfonso I el Batallador y con el Santo Grial 
custodiado en San Juan de la Peña, podemos dar por cerrado el ciclo de 
investigación de la literatura del grial medieval. Dado que, en los dos casos más 
sobresalientes, el del francés Chrétien de Troyes y el del germano Eschenbach, 
el Graal o Gral que se aspira hallar o buscar siempre conduce a los Pirineos, al 
reino situado entre dos ríos, a la montaña del Salvador en el Reino de Aragón. 
Destacamos que nuestra investigación aporta nuevos datos acerca de los versos 
de la obra de Eschenbach que describen el objeto denominado Gral.  
                                            
 
608 Hesemann (2003:334). 
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Concluimos que el poeta germano Eschenbach está realizando una alusión 
continua y directa al objeto conocido hoy como Santo Cáliz. Es decir, a sus 
elementos principales: 
- El vaso que fue una copa de bendición judía, llamada en los manuscritos 
medievales como lapis exilis o calice lapideum. 
- La naveta inferior que posee la inscripción que únicamente puede ser 
leída con la ayuda de una llama y bocabajo. 
- Dentro del graal hay una forma consagrada, tal cual ocurre con los 
copones donde se guarda la comunión para dar a los enfermos. 
El autor presenta poéticamente estas piezas y las describe singularmente. El 
vaso superior lo identifica en la composición del material en que está 
manufacturado y elaborado.  Y la naveta la refiere una posición antinatural, hacia 
abajo, para poder leer la inscripción ayudados por el fuego. Justo la posición que 
toma en el Santo Cáliz.  
Todo ello justifica que la lectura de esta epigrafía ligue la copa de bendición que 
sustenta la naveta a la figura de Jesús.  
Para concluir, adjuntamos una tabla de lo que consideramos la imagen del graal 
francés y del gral alemán, a partir de los manuscritos consultados en la Biblioteca 
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El graal tiene muchas 
perlas, es muy brillante 
y siempre los porta una 






und Titurel  
Ca. 
1210 
Colocado hacia abajo 
puede leerse la 
inscripción. 
Piedra conocida por 
Lapis Exilis. 
Dentro tiene la forma. 
 
 
Tabla 18: Tabla de descripciones del graal. Elaboración: Ana Mafé García. Fotografías cortesía de la BnF 
y de la BEB. 
En el primer caso francés, parece que la representación iconográfica en los 
manuscritos siempre se refiere a un elemento que estaría compuesto por una 
superposición de dos vasos.  
 
Ilustración 285: Detalle de los griales de la obra iluminada de Chrétien de Troyes. Cortesía BnF. 
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De hecho, a pesar de las descripciones que realiza Chrétien de Troyes, estas no 
son recogidas por los iluminadores en su totalidad (v. gr. el graal tiene perlas). 
Sugerimos que en un primer momento y antes de añadirse las asas de oro (entre 
los años 1071 y 1094) pudiera presentarse el Santo Cáliz la siguiente forma: 
 
Ilustración 286: Deconstrucción del Santo Cáliz. Fotografías cedidas por AVAN. Tratamiento digital de la 
imagen: Crisálida. Montaje: Ana Mafé García. 
En esta posición no se apreciaría la inscripción si la tuviera ya incisa. Porque 
estaría del otro lado.  De hecho, creemos que la misma pudiera haberse 
realizado a posteriori, durante el reinado de Alfonso I el Batallador, por un 
personaje que más adelante desvelaremos. 
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Conocemos que el Santo Cáliz es fruto de una construcción de elementos 
añadidos a lo largo de los siglos. La apariencia que tiene actualmente es fruto de 
decisiones muy pensadas y de donaciones –probablemente reales– que han 
definido su actual figura y talla. 
Para el objeto poéticamente descrito en el relato de Wolfram von Eschenbach, 
proponemos estas dos deconstrucciones del objeto: 
 
Ilustración 287: Deconstrucción del Santo Cáliz. Fotografías cedidas por AVAN. Tratamiento digital de la 
imagen: Crisálida. Montaje: Ana Mafé García. 
Una primera sin el nudo central que sería como presentarlo sin su relicario de 
oro. Esto sería posible gracias a los pasadores desmontables que tiene el 
relicario en su montura. La misma posee una especie de horquillas a los lados 
que le permite deshacerse de estos tirantes dorados. Por lo que, en un principio, 
pudo ser relativamente fácil desmontar la pieza.  
La otra fisionomía que suponemos debía de tener el Santo Cáliz en el último 
tercio del siglo XI correspondería a la siguiente imagen: 




Ilustración 288: Santo Cáliz. Fotografías cedidas por AVAN. Tratamiento digital de la imagen: Crisálida. 
Montaje: Ana Mafé García. 
Nótese que la parte de debajo, la rejilla dorada que tiene la pieza actual, creemos 
que no estaba todavía en el cáliz según nuestras investigaciones.  
Este punto se desarrollará más ampliamente en el subapartado 1.3.6. El Santo 
Cáliz representado en la pintura.  
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F) Posible autoría de la inscripción 
A lo largo de este capítulo hemos estado estudiando las filiaciones de la literatura 
del grial con el monasterio de San Juan de la Peña y con la reliquia del Santo 
Cáliz que allí se custodiaba. Ante la objeción de muchos paleógrafos de no 
considerar el objeto del Santo Cáliz como una verdadera reliquia de origen 
hebreo, sino como un constructo medieval, nos hemos visto obligadas a 
detenernos en cada detalle que demuestra que existen elementos artísticos y 
literarios que anteceden al acta de entrega del objeto en el año 1399. Documento 
notarial que expone la tradición oral de la reliquia como objeto que perteneció a 
los papas de Roma.  
Se ha presentado en esta tesis una nueva relectura del epigrama de la naveta 
teniendo en cuenta el contexto histórico y social en que pudo idearse. 
Con la intención de cerrar esta hipótesis queremos proponer al menos la 
posibilidad de un autor material que pudiera haber sido capaz de leer y de escribir 
hebreo en la corte de Aragón.  
Un personaje que, además, alcanzara a conocer perfectamente el significado de 
la frase inscrita en árabe y romance propuesta: Yeshua Jesús. Al tiempo que 
fuera lo suficientemente cercano al poder real como para tener acceso al objeto 
custodiado por los monjes de San Juan de la Peña, conocido como calice 
lapideum y estampar allí su mensaje. 
Ciertamente tendría que ser un judío converso dada la magnitud teológica que 
implican esas grafías dispuestas de ese modo. Igualmente, consideramos que 
dicho personaje masculino609, debiera de tener conocimientos cabalísticos y 
alquímicos (dado que el triángulo inciso da una pista inequívoca del perfil del 
epigrafista). 
                                            
 
609 Es fundamental reconocer que la sociedad de los siglos X al XIII era tremendamente misógina 
con respecto al papel social de la mujer en la esfera de lo público. Descartamos la posibilidad de 
encontrar mujeres desempeñando la función de joyeras reales, o de médicos reales o ejerciendo 
labores de catequesis pública tanto en la religión árabe como en la cristiana o la judía. Por tanto, 
si algo podemos aseverar dentro de la incertidumbre que plantea la cuestión de la inscripción, es 
que la misma fue planteada por un hombre de características muy similares a la que estamos 
exponiendo. 
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Hay una fecha que fija con certeza la existencia de la epigrafía, nos referimos al 
poema germano de Wolfram von Eschenbach escrito hacia el año 1210 porque 
lo cita en sus versos. 
REPRESENTACIÓN LUGAR FECHA DESCRIPCIÓN FOTOGRAFÍA 
Capitel historiado 







entrega un objeto 
cilíndrico de 
tamaño adecuado 
para poder darlo 
con una sola mano.  
Lo bendice con dos 
dedos al momento 














mismo modo que 
el cáliz del capitel 











Jesús preside la 
mesa de Pésaj: hay 
un pez sobre una 
bandeja, un pan y 
un cáliz que tiene 












Jesús señala el 
Santo Cáliz que 
porta una mujer a 
la mesa: son dos 
copas 
superpuestas. Lo 
señala con dos 
dedos de su mano. 
 
 
Tabla 19: Tabla cronológica de representaciones del Santo Grial sobre piedra en Huesca. Elaboración, 
fotografías y montaje: Ana Mafé García. 
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Es importante señalar que la incidencia del mundo islámico en la corte real 
aragonesa era muy presente desde los primeros inicios de la creación del Reino 
de Aragón610 pues compartían frontera. 
Hemos consultado los estudios sobre la población judía y árabe que nutría dicha 
corte611 en la Edad Media. Nos hemos detenido en el trabajo de la Dra. María 
Jesús Lacarra Ducay612 y en el del Dr. Joaquín Lomba613, catedrático emérito de 
la Universidad de Zaragoza, que hablan sobre la figura de un personaje, don 
Pedro Alfonso, sobre su pensamiento y el arte musulmán. 
La Dra. Lacarra estudia con detalle a un judío converso que entre los años de 
gobierno del rey Alfonso I el Batallador (1104 – 1134) y el primer decenio del 
siglo XIII (1210) convivió en la corte. Nosotras creemos que, por su perfil –
escritor, teólogo y astrónomo español de origen judío–, pudiera haber 
configurado el epigrama de la naveta del Santo Cáliz en época anterior al poema 
de Wolfram von Eschenbach. 
Su nombre judío fue Moshe Sefardí (ca. 1064 – ca. 1140) 614 pero fue bautizado 
al cristianismo en el año 1106 y cambió su nombre por el de Pedro Alfonso 
(Petrus Alfonsi). Según Lomba Fuentes (2004:253–254) tuvo la oportunidad de 
conocer la cultura islámica en su ciudad natal Huesca.  
Tal vez fuera el propio rey Alfonso I quien le sugiriera –a instancias del abad del 
Real Monasterio de San Juan de la Peña– que diseñara una epigrafía en la base 
                                            
 
610 El Reino de Aragón nace en 1035, gracias a la unión de los condados de Aragón, Sobrarbe y 
Ribagorza en la figura de Ramiro I (ca. 1006 – 1063). Ubicado geográficamente entre dos ríos –
Aragón y Gállego–, sirve de frontera frente a los ataques musulmanes a la Europa cristiana. Alvar 
Ezquerra (2001:48–49). 
611 Estamos realizando una serie de investigaciones que daremos a conocer una vez finalicemos 
la presente tesis. 
612 Lacarra Ducay (1991). 
613 Lomba Fuentes (2005). 
614 Existen otros personajes judíos que estuvieron presentes en la corte aragonesa, pero por ser 
anacrónicos, –sobrepasan el primer decenio del siglo XIII–, no los consideramos en este 
apartado. Es el caso por ejemplo de Yishaq ben Mosheh ha–Levi conocido por Profiat Duran que 
murió hacia el 1414 y que en 1391 se convirtió al catolicismo, poniéndose al servicio del rey Juan 
I de Aragón como astrólogo de la corte y tomando el nombre de Honoratus de Bonafide. Lomba 
Fuentes (2004:254). 
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del relicario del Santo Cáliz para que la pieza estuviera identificada con el 
nombre de su legítimo dueño.  
La prueba que hemos hallado que demuestra la pericia que tenía Pedro Alfonso 
con el uso de las grafías del idioma se encuentra en una imagen que insertó 
dentro de su obra conocida por Dialogi Contra Iudaeos (Diálogos contra los 
judíos) manuscrito del siglo XII (ca. 1109 d. C.). 
Esta página del manuscrito está custodiada actualmente en el St John’s College, 
University of Cambridge615.  
 
Ilustración 289: Diagrama de las letras del Tetragrámaton, que simboliza la Trinidad. De MS E.4 (5), 
Dialogus adversus Judaeos de Petrus Alfonsi (siglo XII). E4 – f153v. Decostrución en patrones de 
escritura. Imagen cortesía del St John’s College, University of Cambridge. Reino Unido. 
El dibujo representa el diagrama del Tetragrámaton (nombre divino de Yahveh 
de cuatro letras: YHWH; en hebreo יהוה). En este caso se transcribe como IEVE, 
porque está haciendo la transliteración del idioma hebreo al latino. Tal y como 
se hacía en la época según hemos estudiado. Además de utilizar la fonética para 
extrapolar su pronunciación, como hemos explicado en la epigrafía del Santo 
Cáliz. 
[Yahveh = IEVE] 
Este diagrama quedará dispuesto de esta forma como base de la representación 
de la Trinidad Cristiana. De hecho, muestra las tres personas de la Trinidad 
                                            
 
615 Conocemos solo cinco imágenes que ilustran dicha obra.  
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Cristiana enmarcadas en un círuculo con la asignación de las tres posibles 
secuencias consecutivas de dos letras del Tetragrámaton: YHWH / IEVE.  
Padre (IE), Hijo (EV) y Espíritu Santo (VE): IE, EV y VE. Estas tres secuencias 
están en tres nodos circulares, conectados entre sí por tres líneas que forman 
un triángulo. Patrón que sigue también la epigrafía del Santo Cáliz. 
Hemos de explicar que la relevancia de este diagrama fue tan importante que 
influyó en el desarrollo iconográfico del llamado Escudo de la Trinidad o Scutum 
Fidei. 
 
Ilustración 290: Escudo de la Trinidad. De la obra latina Thesoro de la Passion sacratissima de Nuestro 
Redemptor. Fuente: (Li, 1494, p. 13). Cortesía de la Library of Congress, Washington. EE. UU. 
Si Alfonso I el Batallador quiso que la reliquia más importante que se custodiaba 
en San Juan de la Peña tuviera una inscripción que reconocieran todos los 
súbditos de su reino (musulmanes, judíos y cristianos), creemos que el más 
preparado para diseñarla fuera Moshe Sefardí quien, por vasallaje a su rey y en 
honor al primer papa se cambió el nombre por el de Petrus Alfonsi. 
La forma rítmica secuencial que presenta la epigrafía obedece a una intención 
clara de escribir un mensaje apto solo para iniciados. 
No debemos de olvidar que esta sagrada reliquia solo era exhibida frente a 
aquellas personas relacionadas con la corte y que demostraban un sobrado 
conocimiento acerca de lo que iban a contemplar. 




Ilustración 291: En la imagen se aprecian dos trabajos de Petrus Alfonsi. Uno en hebreo en forma de cículo 
que repite el esquema central de la epigrafía del Santo Cáliz (en ''Dialogi contra Iudaeos'', ca.1108 – 1110. 
Migne's ''Patrologia Latina'', Vol. 157, col. 611). El otro dibujo IE-EV-VE ya ha sido comentado 
anteriormente. Imagen cortesía del St John’s College, University of Cambridge. Reino Unido. 
Sabemos que la expresión repetida (ישו) significa Jesús y si aplicamos la 
tradución de ( יש ו ) significa en hebreo moderno una expresión ligada al verbo 
“haber” que significa “hay” con matiz de “contener”. En función de seguir la 
secuencia circular que presenta Petrus Alfonsi para la elaboración de la epigrafía 
se podría leer: Yeshua contiene Jesús. 
Es un tema que consideramos merecería un estudio más detallado contando con 
expertos hebraístas que pudieran dar validez a esta propuesta de significados 
Con esta aportación sobre la posible autoría de la epigrafía cerramos el estudio 
acerca de la inscripción en la naveta del Santo Cáliz.  
A continuación, se presenta un nuevo capítulo de investigaciones que 
desvelarán entre otras cuestiones el porqué de la fisionomía tan singular que 
muestra el calice lapideum cuando se le añaden los elementos áureos.  
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3. Tercera transmutación: de calice lapideum a tesoro 
real, la sagrada reliquia (s. XIV – XVIII) 
A lo largo de los siglos hemos visto cómo se va transmutando de significado y 
forma el objeto que hoy conocemos como Santo Cáliz. Este proceso obedece a 
la utilización que del mismo hacen sus legítimos dueños en cada momento de 
su historia. 
Mientras estuvo custodiado por los monjes de San Juan de la Peña, fue 
designado en los documentos como calice lapideum. Porque el cáliz era 
considerado como una verdadera reliquia y no como un vaso sagrado al uso 
litúrgico. Se veneraba como un objeto que había estado en contacto con Jesús 
según la tradición y se mostraba en público siguiendo un ritual en donde 
intervenían las mujeres como en Roma lo hicieron las diaconisas. 
Sin embargo, esta forma de concebir el objeto varió por completo en manos del 
poder real. Una vez el monarca aragonés Martín I el Humano (1356 – 1410) pudo 
reclamarlo al monasterio616, pasó a ser la pieza más preciada dentro del 
inventario de su colección real, un símbolo que sacralizaba su posición social. 
Como ejemplo de lo que podían significar las reliquias para el rey Martín I el 
Humano, se hace en este punto un inciso sobre un documento redactado por él 
relacionado con la necesidad de atesorar símbolos religiosos de la Iglesia de 
Roma.  
En la Colección de Documentos Inéditos del Archivo General de la Corona de 
Aragón de Bofarull y Mascaró (1847) se presenta una carta manuscrita a 23 de 
octubre del año 1408, doc. XV. Nueve años después de que el rey tenga en su 
poder el cálice lapideum, nombrado en los inventarios reales como Santo Cáliz: 
“El emperador de Constantinopla, contestando á las cartas que por parte del 
rey don Martin le habia presentado Pedro de Quintana, su mensajero, le 
renueva sus afectuosas relaciones y amistad, y le envia por medio de su 
embajador Manuel Crusolora, ó Chrysolora, algunas reliquias que le habia 
                                            
 
616 Se le fue entregado en Zaragoza el 26 de septiembre de 1399. Archivo de la Corona de 
Aragón, Pergamino 136. 
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pedido, correspondientes á la pasión de Jesucristo, como son: algunas 
partículas de la columna en la que fué ligado; de la piedra sobre la que 
san Pedro se habia recostado llorando amargamente su trina negación; 
de la piedra en que habia sido puesto el Redentor para ser ungido 
después del descendimiento de la cruz; y de las parrillas en que habia 
sido asado san Lorenzo.” (Bofarull y Mascaró, 1847 p. 40). 
De hecho, fueron los reyes franceses quienes pusieron de moda el acopio de 
reliquias tras las primeras cruzadas a Tierra Santa617. Si en los siglos anteriores 
el poder real se medía por la extensión de terrenos y por el número de cabezas 
de reses, ovinos, caza y caballos que ostentaban dichas tierras. A comienzos del 
siglo XIV la monarquía se legitima ante el pueblo a través de la conexión con el 
poder divino de Dios. Toda familia noble que se precie posee para ser enterrados 
un panteón en suelo sagrado y reliquias cristianas en una capilla u oratorio. 
Esta tercera transmutación abarca desde el siglo XIV hasta el XVIII.  
En el primer apartado explicamos brevemente cómo entra la reliquia en la 
catedral de Valencia y se queda custodiada allí hasta nuestros días gracias a la 
labor investigadora de la Dra. Martín (2010). 
En el segundo apartado hemos creído conveniente presentar un estudio inédito 
acerca de los libros relacionados con la temática del grial que circulan en esa 
época por la península. Para ello hemos investigado los volúmenes que pudiera 
tener en su biblioteca el monarca más importante de la historia en aquellos 
siglos: Isabel I de Castilla.  
Consideramos que el análisis de los manuscritos centrados en esta cuestión 
puede aportarnos informaciones sobre la difusión y el conocimiento de la 
literatura del grial que se tenía en la corte real del siglo XV. Así como la existencia 
de algún otro elemento considerado también como “el verdadero santo grial”. 
El tercer apartado muestra la cuestión de por qué el Santo Cáliz posee una 
fisionomía tan singular. No hay un solo ejemplo en la historia del arte que replique 
                                            
 
617 Entre los años 1096 y 1099, se produjo la primera cruzada auspiciada por el papa Urbano II 
con la victoria de las tropas cristianas encabezadas por los nobles del reino de Francia y el Sacro 
Imperio Romano Germánico. 
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exactamente la forma en que se presenta esta reliquia. No hemos encontrado 
ningún cáliz litúrgico con dos amplias asas y que no esté recubierto de metal en 
su interior. 
El cuarto apartado incluye una investigación de cómo pudo elaborarse la 
decoración enjoyada y áurea del Santo Cáliz. Es un trabajo de campo realizado 
en dos orfebrerías que hay actualmente en la ciudad de Valencia, con la misión 
de entender los procesos de labrado del oro de forma práctica. Ha sido redactado 
contrastando información documental de la Biblioteca de Humanidades Joan 
Reglà de la Universitat de València con experiencia de profesionales del sector. 
El quinto apartado obedece a una lectura iconográfica de las piezas de 
decoración y ornamentación en clave iconográfica. Tomando como referencia el 
estudio diacrónico y sincrónico de los elementos que aparecen. Recordamos que 
nada es gratuito en esta singular obra. 
Por último, exponemos una serie de pinturas que, aunque no se corresponden 
con una figuración real, sabemos que en ellas se está representando el Santo 
Cáliz. Este apartado es un apunte de lo que podría ser una futura tesis en lo que 




                                            
 
618 Se hace notar en este punto el Santo Cáliz de Valencia es la única pieza de orfebrería que 
desde el siglo XVI, se ha presentado en la pintura como el Santo Grial en las manos de Jesús o 
en la mesa pascual. 
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3.1  De la Aljafería de Zaragoza a la catedral de Valencia  
En la tesis de Martín Lloris (2010)619 se presenta un esquema del cual podemos 
partir para situar la reliquia desde los primeros documentos que la citan en 1134 
hasta que finalmente se deposita como prenda de un préstamo en la catedral de 
Valencia en 1437620. 
Cuando el rey Martín el Humano reclama la reliquia lo hace según Sanchis y 
Sivera (1914:97) “para aumentar con él el tesoro religioso que tenía en su palacio 
de la Aljafería en Zaragoza”. 
El rey fallece el 31 de mayo en 1410 en Barcelona sin descendencia legitima 
directa y sin haber designado un sucesor. Se abre un debate de disputas entre 
pretendientes al poder de la corona aragonesa donde figuran hasta seis posibles 
candidatos al trono.  
Gracias al Compromiso de Caspe (1412) se acuerda que gobierne su sobrino 
Fernando I el Justo, también llamado de Antequera (1380 – 1416), primer 
Trastámara en la dinastía de Aragón.  
Martín Lloris (2010:312) respecto a dónde estuvo la reliquia en ese tiempo 
comenta lo siguiente: 
“Hasta la fecha nada se sabía de lo sucedido con el Cáliz entre 1399 y 1410, 
año que se situaba en Barcelona. Sin embargo, en un documento datado en 
1408 sobre las reliquias que se encontraban en esos momentos en la Capilla 
Real de Barcelona621, conocida como de Santa Águeda, no aparece citado el 
Cáliz y por los documentos que hacen referencia a la actividad real, podemos 
concluir que efectivamente el Cáliz estuvo en Zaragoza, en la capilla que el rey 
tenía en la Aljafería entre 1399 y 1409, año en que, con toda probabilidad, fue 
transportado hasta Barcelona. Sin embargo, no se ha encontrado documento 
que certifique el traslado de la pieza mediante pago, con lo que se podría 
deducir que la pieza fue llevada a Barcelona por el séquito del propio rey.” 
                                            
 
619 Las reliquias de la Capilla Real en la Corona de Aragón y el Santo Cáliz de la Catedral de 
Valencia (1396–1458). En la línea de investigación documental del Santo Cáliz la Dra. Martín 
Lloris ha realizado una magnífica aportación al conocimiento de la reliquia gracias a su trabajo 
“Documentación del Santo Cáliz” publicado recientemente en Navarro Sorní (2014:251–272). 
620 Ver Anexo V. 
621 Archivo Corona de Aragón, Hisenda, Monacals, 339, Capilla Real. 




Existe una duda considerable sobre cuando llegó el Santo Cáliz a Barcelona y 
cómo. Lo cierto es que al igual que hay un problema a la hora de designar 
sucesor, lo mismo ocurre con la herencia de los tesoros reales. 
Siguiendo con el trabajo de la Dra. Martín, comentaremos que se abre una 
disputa entre los Celestinos, a los que había sido designada la gestión del 
relicario real, y la reina Margarita de Prades, viuda de Martín el Humano. 
A la muerte de Fernando I el Justo, le sucede en la corona Alfonso V de Aragón 
(1396 – 1458) llamado también el Magnánimo o el Sabio. Este rey legitima el 
testamento que hacía heredera de los bienes a la reina Margarita de Prades. 
Respecto a su depósito en la catedral tenemos que la investigación de la Dra. 
Martín comenta lo siguiente: 
“Se puede asegurar, por tanto, que independientemente de si Margarita de 
Prades trajo consigo la reliquia a Valencia, en 1412, el Santo Cáliz estaba en 
la ciudad desde 1432622 y no desde 1437, como se creía hasta ahora. 
La fecha de 1437 dada hasta este momento venía marcada por la entrega de 
la reliquia a la catedral por parte del rey. En numerosas ocasiones se ha dicho 
que esta entrega fue por motivos de religiosidad y fervor, pero hoy sabemos, a 
la luz no sólo ya de los documentos, sino del comportamiento en general de los 
monarcas para con las reliquias, que esta entrega se debió a motivos 
económicos. De hecho, se trató de un depósito –como ya se ha visto 
anteriormente– que respondía a los intereses políticos y estratégicos del 
monarca quien necesitaba sufragar su política expansionista623. El depósito, 
como prenda de un préstamo, produjo pues –como sabemos– una larga 
polémica entre el cabildo y el ayuntamiento por la titularidad de las piezas, una 
constante esta que parece acompañó al Santo Cáliz a lo largo de los siglos624. 
Desde entonces el Santo Cáliz se conserva en la catedral, ya que la monarquía 
al alejarse de la Corona de Aragón ya no reclamó más la pieza ni afrontó la 
deuda contraída por Alfonso el Magnánimo, con lo que la fianza quedó en 
posesión de la catedral hasta la fecha. 
Se puede considerar que la catedral alberga en la actualidad, la principal 
colección de reliquias de la monarquía de la Corona de Aragón, reliquias de 
alto valor económico, simbólico y político, que jugaron un papel clave en la 
                                            
 
622 ARV, Mestre Racional, reg. 8786 f. 34v. 
623 ACV, Notales de Jaime Monfort, 3532. 
624 ACV, Caja: 35:23 Pretensiones modernas sobre inventario de reliquias y alhajas por el 
Ayuntamiento. Apéndice Documental– DOC 31. 
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coronación de los reyes, en la reafirmación del cristianismo frente al poder 
musulmán, en definitiva, en el desarrollo de la historia de la Corona de Aragón. 
Piezas todas ellas que despertaron un gran interés fervoroso y que fueron 
utilizadas como herramientas claves en la promoción y asentamiento de la 
monarquía.” (Martín Lloris, 2010, pp. 314–315). 
Invitamos a quienes deseen completar el relato del Santo Cáliz, desde 1396 
hasta 1458, que acudan a esta tesis como fuente de conocimiento. Dado que el 
relato que establece la Dra. Martín basado en documentos manuscritos 
demuestra una cuestión fundamental: a finales del siglo XIV, de entre todas las 
reliquias que pudieran ostentar el título de “la copa de la cena del Señor”, solo el 
Santo Cáliz de Valencia es considerada como tal por el rey Martín I. 
Este monarca es rey de Aragón, de Valencia, de Mallorca, de Cerdeña, de Sicilia 
y conde de Barcelona. Abarca todo el Mediterráneo occidental y alcanza el 
oriental a través de sus contactos como se ha mostrado en la carta escrita al 
emperador de Constantinopla en el año 1408. 
Si, el rey Martín el Humano buscaba la copa de Jesús, sin duda tuvo sobrados 
medios a su alcance para poder identificarla y guardarla para su colección 
privada. Recordemos que en toda la cristiandad no hay ninguna otra copa que 
ostente ese título en el siglo XIV salvo el calice lapideum de San Juan de la Peña. 
El último rey que, por así decirlo, tuvo potestad sobre la reliquia fue Alfonso V 
rey de Aragón, de Valencia (Alfonso III), de Mallorca (Alfonso I), de Sicilia 
(Alfonso I), de Cerdeña (Alfonso II), de Nápoles (Alfonso I) y conde de Barcelona 
(Alfons IV). Su decisión fue el utilizarlo –junto a su relicario real–, como prenda 
de un préstamo solicitado a la catedral de Valencia a cambio de capital, de 
monedas que le sirvieron de ayuda para sufragar las contiendas en el reino. 
Por ello, al no devolver la deuda, queda custodiado en la Seo desde 1437. Y, 
únicamente ha salido de ella por motivos de salvaguarda ante los saqueos y 
excesos que provocaron los acontecimientos bélicos de la Guerra de la 
Independencia del ejército invasor de Napoleón (1810 – 1814) y de la Guerra 
Civil (1936 – 1939).  
Pero, estas historias vividas merecen capítulo aparte en nuestro relato. Y por ello 
esperamos que en un futuro otros investigadores profundicen en ellas.  
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3.2  La influencia de la novela del graal en la corte de Isabel la 
Católica 
Para poder constatar el conocimiento que desde las cortes peninsulares se tenía 
acerca del tema que nos ocupa, el Santo Grial, convenimos buscar los 
repositorios más solventes de los libros que podían tener en su biblioteca los 
monarcas más antiguos y prestigiosos de nuestra historia. 
De entre todos los personajes reales posteriores a los romans pertenecientes a 
los reinos de la península, convinimos estudiar la figura de Isabel I de Castilla 
(1451 – 1504), por varias razones obvias: mujer inteligente, poderosa y muy 
vinculada a la Iglesia católica.  
Nos resultaba sugestivo saber si como mujer devota y pía (el papa Alejandro VI 
mediante la bula Si convenit, el 19 de diciembre de 1496 le otorgó el título de 
católica)625 ella también estaba interesada en la búsqueda del Santo Grial por 
medio de los textos literarios. 
En este punto de partida, consideramos tres razones para establecer posibles 
intereses que abordan directamente la suposición de que Isabel de Castilla 
conocía la novela del Grial.  
La primera de ellas se refiere a su espíritu conquistador. Sabemos que tras su 
reinado el periodo de reconquista en la península finaliza y con él muchos de los 
cantares y romances relativos a las gestas, batallas y luchas heroicas dejan de 
narrarse. Por lo que ella probablemente conocía el poder del mito heroico. 
La segunda razón que argumentamos está directamente relacionada con su 
diplomacia y sus dotes de mando. Consideramos que probablemente fuera una 
gran lectora y si era así, tendría curiosidad por temas vinculados a la temática 
de aventura caballeresca y la iniciación al conocimiento, como hemos apuntado.  
La última se centra en temática de género. Es evidente que la imagen social de 
la reina Isabel nada tuvo que ver con los cuentos de princesas dormidas o 
secuestradas por malvados dragones. Creemos que, si en calidad de mujer pudo 
                                            
 
625 Fernández de Córdova Miralles (2005). 
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acceder a este tipo de novelas sin censuras, significaría que, pese a su 
religiosidad marcada, no hubo problemas en conjugar ambos relatos: el místico 
y el literario. 
Para poder redactar este capítulo se han realizado tres fases en el proceso de 
investigación: 
1. Búsqueda en la Biblioteca Nacional de España en Madrid, un estudio que 
tratara este tema con solvencia. Elegimos la obra Elogio de la reina 
católica Doña Isabel: leído en la junta pública que celebró la Real 
Académia de la História el dia 31 de júlio de 1807 de Clemencín (1820). 
En este libro figura un valiosísimo inventario de la biblioteca de la reina 
Isabel de Castilla.  
2. Lectura y análisis de aquella parte de la obra que cita expresamente 
literatura acerca del grial. 
3. Comentario sobre la pieza que podía considerarse como el Santo Grial en 
el Medievo. 
Clemencín expone que, a pesar a los incendios sufridos en los albores del siglo 
XIX en el archivo general de Simancas, se conservan dos inventarios de libros 
propios de la reina Isabel.  
En concreto nosotros vamos a referirnos al Inventario de los libros propios de la 
reina doña Isabel que estaban en el alcázar de Segóbia á cargo de Rodrigo de 
Tordesillas vecino y regidor de dicha ciudad en el año de 1503, donde figura un 
listado de 201 libros626 entre los que hemos descubierto estos tres ejemplares:  
“142 Otro libro de pliego entero de mano escripto en romance, que se dice de 
Merlin, con coberturas de papel de cuero blancas é habla de Josepe ab 
Arimathia.”  
“143 Otro libro de pliego entero de mano en romance, que es la tercera parte 
de la demanda del santo Grial: las cobiertas de cuero blanco. “ 
“144 Otro libro de pliego entero de mano en papel de romance, que es la historia 
de Lanzarote, con unas coberturas de cuero blanco.” 
                                            
 
626 Clemencín (1820:458–459). 
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En contadas ocasiones el autor hace uso de un apunte, y sin embargo para este 
caso el autor se explaya en dar argumentos sobre los contenidos: 
“Nota: 144. Nadie ignora el nombre de Merlin ni la fama de este héroe mágico 
en las hablillas vulgares de España y aun de Europa. En el tiempo del 
Emperador Teodoro el menor, dice Fernán Pérez de Guzman, en el cap.104, 
del Mar de histórias, fué en Bretaña habido por mui sábio Merlin, 
especialmente en decir las cosas que eran por venir. Este, según su madre 
áfirmaba, fue engendrado de un mal spiritu, que tomando forma humana dormia 
con ella. El año de 1498 se imprimió en Burgos, el Baladro del sábio Merlin 
con sus profecías, que es traducción hecha por un castellano que servia á los 
Reyes de Francia, y está dedicada a Luis XI según parece. En la biblioteca de 
la fortaleza de Benavente, por los de años de 1440, estaba la Brívia complida 
romance con un poco del libro de Merlin. La mención que en el art 142. de 
este catálogo se hace á un tiempo de Merlin y de José de Arimatea, puede 
indicar que era el libro que se imprimió en Sevilla el año de 1500, con el título 
de Merlin y demanda del santo Grial.” 
Por tanto, la reina de Castilla, reina consorte de Aragón, Mallorca, Valencia, 
Sicilia y de Nápoles y condesa consorte de Barcelona, conocía las obras de 
Chrétien de Troyes y de Robert de Boron. 
Si podíamos pensar que en este párrafo estaba todo dicho, el autor del presente 
catálogo nos hace una completa recensión del libro que, por su valor histórico y 
tocante a la construcción del relato del Santo Cáliz, queremos mostrar.  
Es más, consideramos que nos revela nuevos datos sobre nuestro objeto de 
estudio y por ello lo incluimos ad hoc: 
“Léase en el cap. 60 del Mar de historias arriba citado: en el imperio de León, 
año del Señor de 730, fué en Bretaña á un hermitaño fecha una maravillosa 
revelación según se dice; la cual diz que le reveló un ángel o un grial que tenia 
Josef Abarimatia, en que cenó nuestro Señor Jesucristo la noche de la cena. 
De la cual revelación el dicho hermitaño escribió una história que es dicha del 
santo grial. Esta historia no se halla en latin sino en francés… 
La cual cuantoquier que sea deletable de leer é dulce, empero por muchas 
cosas estrañas que en ella se cuentan asaz débele ser dada poca fé. 
Se refiere José de Arimatea llevó á la Gran Bretaña con la predicación del 
evangelio el precioso plato627; que este era de esmeralda, y que en él recogió 
el mismo José la sangre del Salvador al bajarle de la cruz. En la demanda ó 
                                            
 
627 En el año 1500 grial significaba algo parecido a un plato, como se ha aclarado en capítulos 
anteriores. 
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conquista del santo grial intervinieron, según los libros caballerescos D. 
Lanzarote del Lago y todos los caballeros de la mesa redonda. Conforme á 
otras historias la famosa escudilla vino á parar á Almería, donde estaba 
cuando conquistó aquella ciudad con ayuda de los genoveses el 
Emperador D. Alonso VII en el año de 1147, y cuentan que estos tiempos 
pasados se mostraba entre otras curiosidades en la ciudad de Génova. 
Por lo demás la historia de Lanzarote, mencionada en el artículo 144 era 
conocida ya desde principios del siglo XV, puesto que entre los libros del Reí 
D. Carlos III de Navarra628 que refiere el P. Saez estaban el Romans de 
Lancelot y el Romans vieio de Lancelot et Bor su compaynero.” 
 
Ilustración 292: La demanda del sancto Grial con los marauillosos fechos de Lãçarote y de Galaz su hijo. 
Sevilla, f.8, 1535. Cortesía de la Biblioteca Digital Hispánica. 
                                            
 
628 Carlos III de Navarra (1361 – 1425). 
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A) El Sacro Catino de Génova 
La descripción de la escudilla de Almería corresponde al Sacro Catino. Se trata 
de una fuente guardada en Génova en el Museo del Tesoro de la catedral de 
San Lorenzo. La tradición italiana lo consideró durante un tiempo como el Santo 
Grial, actualmente lo presenta como el plato usado por Jesús durante la última 
cena. 
Según la Histoire d’Outremer de Guillaume de Tyr (ca. 1170) los genoveses lo 
escogieron como botín en una mezquita durante el saqueo de Cesarea (actual 
Israel) por los cruzados en el año 1101.  
Pero, tal cual hemos leído, existe una crónica española cuenta que fue 
encontrado en el año 1147 en Almería cuando la toma de la ciudad fue llevada 
a cabo por Alfonso VII (1105 – 1157) con la ayuda de los genoveses, quienes lo 
tomaron como pago.  
 
Ilustración 293: Sacro Catino, (ca. siglo I). Cattedrale di San Lorenzo, Génova, Italia. Fotografía: Sylvain 
Billet [GFDL]. 19 August 2009. Cortesía del Museo del Tesoro de la catedral de San Lorenzo. 
Su identificación con el Santo Grial pudo haberse hecho después de los textos 
de Chrétien de Troyes y de Robert de Boron a finales del siglo XIII, cuando el 
objeto estuvo considerado como un graal, que bien podía ser copa o escudilla.  
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Según Barber629 (2004:168) fue en Chronica civitatis Ianuensis (ca. finales del 
siglo XIII) escrita por Santiago de la Vorágine donde figura por primera vez que 
Jesús y sus discípulos comieron en un “plato de oro o de esmeralda durante la 
última cena y que, según ciertos libros ingleses, Nicodemo utilizó para recoger 
la sangre del Cristo, un vaso de esmeralda llamado Sangraal”. 
Así es como el mito quedó codificado en el recuerdo de los escritores del pasado.  
En la obra Colección de Documentos Inéditos del Archivo General de la Corona 
de Aragón de Bofarull y Mascaró (1847) se cita en una de sus notas a pie de 
página cuando habla del legado del rey Martín I el Humano (1356 – 1410) a su 
mujer doña Margarita de Prades (ca. 1387/88 – 1429) una referencia al Sacro 
Catino de Génova: 
“(1) Fué efectivamente don Martin tan dado a la piedad, como acredita el 
número de iglesias y capillas que mandó fabricar, y la multitud de reliquias que 
poseyó y resultan de varias cartas y del inventarío (Registro núm. 2.320) que 
en su muerte recibió su esposa la reina doña Margarita. Una de ellas fué 
Calicem lapideum, cum quo dominus noster Jhesus–Christus in sua sacra 
cœna sanguinem suum pretiosissimum consecravit, et quem beatus 
Laurentius, qui ipsum habuit á sancto Sixto, existente Summo Pontifice, cujus 
discipulus erat, missil et dedit monasterio, etc., y que según el pergamino núm. 
136 de la colección de este reinado, adquirió el rey don Martín del abad y 
monasterio de San Juan de la Peña, en cambio de otro de oro, que después 
de algunos años, según una nota de Pedro Miguel Carbonell, se custodiaba 
en la seo de Valencia, asi como se guarda hoy en Génuva el Grasér ó 
fuente en que se sirvió el cordero pascual en aquella sagrada cena.”630  
Se pretende establecer en el texto un paralelismo entre el Santo Cáliz de la 
catedral de Valencia y el Sacro Catino como reliquias de la última cena.  
                                            
 
629 Esta información figura en el libro de Barber (2004:168) que representa el estudio más 
solvente de la literatura anglosajona acerca de los objetos que hay en el mundo considerados 
como el Santo Grial. Sobre este libro cabe decir que no lo hemos citado en el estado de la 
cuestión porque el texto contiene demasiados errores como el de situar a San Juan de la Peña 
en Cataluña (p.169) o el de calificar al Santo Cáliz de Valencia como un “artefact of the Graeco–
Roman period from de Near Est” (p.169) sin tener en cuenta el estudio del Dr. Beltrán (1960). En 
su favor diremos que sitúa con cierto escepticismo el Santo Cáliz como uno de los dos vasos que 
hoy en día existen como “vessels of the Last Supper” (p.168). El otro es el Sacro Catino de 
Génova. 
630 Bofarull y Mascaró (1847:20). 
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Pero consideramos que tras los estudios realizados en Francia631, este objeto 
queda descartado como contemporáneo a Jesús por su tardía datación 
bizantina. 
En este apartado se ha mostrado parte de la biblioteca personal de la reina Isabel 
I de Castilla sobre la temática del grial. Diferentes cortes peninsulares tenían 
libros relacionados con la búsqueda del grial (entre ellas la corte de Castilla y la 
corte de Navarra).  
La existencia de estos manuscritos demuestra la importancia que tuvo en nuestro 
territorio el mito frente al objeto. No hay que olvidar que, por aquellos años, el 
Santo Grial se custodiaba con total celo y discreción en la catedral de Valencia. 
  
                                            
 
631 Barber (2004:168) sobre el Sacro Catino explica que: “It was sent to Paris after Napoleon’s 
conquest of Italy, and was broken when it was returned to Genoa after his defeat; the breakage 
showed that it was indeed glass rather tan emeral”. 
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3.3  ¿Por qué el Santo Cáliz no está revestido de metal en su 
interior? 
En este apartado vamos a explicar el motivo del porqué la reliquia del Santo Cáliz 
de Valencia tiene una forma tan singular frente al vaso litúrgico conocido como 
Cáliz de doña Urraca. 
Es fundamental para nuestra tesis que se entienda que nada es gratuito con 
respecto a la fabricación y usos de cálices o vasos sagrados en la Edad Media.  
En la obra Memorandum Litúrgico–Teológico para uso de los Párrocos y demás 
Misinistros Sagrados del presbítero Sala (1867), en el Artículo 51 de los Vasos 
Sagrados se explica cómo deben ser tratados estos objetos632: 
“Los vasos y demás utensilios que sirven para el Culto de Dios en la Iglesia 
se pueden con mucha propiedad dividir en tres clases. 
A la primera pertenecen los que sirven para el mismo Sacrificio, como son el 
Cáliz y la Patena; á la segunda los que tienen un contacto inmediato con el 
cuerpo de N. S. Jesucristo, tales son el Copón, el Viril y el vaso destinado 
á llevar el Viático á los enfermos; y á la tercera todos los demás que no tienen 
un destino tan sagrado. 
La copa del cáliz y la patena han de ser consagradas por el Obispo, y en 
cuanto á la materia, deben ser de oro ó plata, y solamente en caso de mucha 
pobreza y necesidad, se podría permitir que fuesen de estaño, pero no de otra 
cosa; han de ser doradas en su parte interior ó cóncava por lo menos. El 
pie y tronco del cáliz pueden ser de alguna otra materia, con tal que sea 
vistosa y consistente.” (Sala, 1867, p. 135). 
En el Museo de Valladolid en sus fondeo hay un cáliz perteneciente al conjunto 
del ajuar del sacerdote Saldaña (ca. 1401 – 1500)633 muy interesante. En el 
apartado de Clasificación Razonada se indica lo siguiente respecto a la forma de 
embellecer y fabricar los vasos sagrados destinados a la consagración:  
“Desde la Edad Media las normas canónicas imponen que el cáliz esté 
hecho de metal precioso, preferiblemente de oro y si no, de plata, o en su 
defecto de estaño (el peltre es una aleación de estaño, plomo y cinc). El bronce 
y el latón están proscritos porque el vino oxidaría el metal provocando el 
vómito del oficiante; y también la madera porque es porosa y se impregnaría 
                                            
 
632 La obra de Sala (1867) es un extenso manual de uso litúrgico. 
633 Con número de inventario MAVA 6647 del Museo de Valladolid, realizada por el Dr. Fernando 
Pérez Rodríguez–Aragón. 
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del vino consagrado, así como el vidrio por ser un material demasiado 
frágil.” 
Esta forma de concebir los vasos sagrados marca la diferencia a la hora de 
analizar un objeto de la Edad Media donde estos preceptos no podían ser 
interpretables en sus acepciones. 
El estudio de Bonilla y San Martín (1913:67)634 explica que san Isidoro (ca. 556 
– 636) en su Libro XX de las Etimologías, dice que “el calix no tiene aún sentido 
litúrgico, sino que es nombre que se aplica al vaso de madera”. Sin embargo, 
esta situación cambia a partir del concilio de Coyanza celebrado en el año 1050.  
El Canon III prohibió que los clérigos sacrificasen desde entonces cum cálice 
ligneo, vel fictili. De hecho, se expresa en castellano que: “E non sacrificen con 
calze de madero, nen de vidrio, nen de cobre, nen de latón, senon con calze de 
oro, o de plata, o de plonbo” según el texto consultado635. 
Aplicando los conocimientos metodológicos que encontramos en la disciplina de 
la Historia del Arte para el análisis de objetos queda patente que cuando nuestra 
mirada se pone en la pieza artística y la tratamos como un documento, la forma 
en que este documento se presenta ofrece una valiosísima información. 
Ante la apariencia en que está confeccionado el Cáliz de doña Urraca, cubierto 
en su interior de oro, funcionaría en la Edad Media como un vaso de 
consagración y no como una sagrada reliquia. 
                                            
 
634 Titulado Las leyendas de Wagner en la literatura española: con un apéndice sobre el Santo 
Grial en el "Lanzarote del lago" castellano, Bonilla y San Martín (1913). 
635 Otro texto que trata del concilio de Coyanza es artículo titulado “García–Gallo y el Concilio de 
Coyanza. Una monografía ejemplar” de Martínez Díez (2011). 




Ilustración 294: Santo Cáliz de Valencia. Cortesía del arzobispado de Valencia. Cáliz de doña Urraca. 
Cortesía del Museo de San Isidoro de León. 
Las piezas de este cáliz están unidas y confeccionadas como un vaso sagrado 
realizado en orfebrería románica y con una dueña legítima, la infanta leonesa 
doña Urraca de Zamora (1033–1101). 
No se trata de una reliquia a los efectos que considera el canon636. De hecho, es 
muy importante volver a la liturgia para conocer que los cálices revestidos de oro 
son los cálices que sirven para la celebración del sacrificio pascual. Por tanto, en 
el momento en que al Cáliz de doña Urraca se le reviste de oro se le da una 
función y un significado de vaso para celebrar.  
                                            
 
636 Sala (1867:151) explica una serie de observaciones relacionadas directamente con los vasos 
sagrados: “2. Que, aunque las materias más propias para los cálices y patenas son la plata y 
oro; sin embargo, en algunos casos se admite también el estaño, como queda dicho en otro 
artículo. 3. Que es pecado mortal no solo el celebrar con algún otro vaso, sino también el hacerlo 
con un cáliz no consagrado por el Obispo; de suerte que ni para dar el viático á un moribundo, ni 
por otra cualquiera necesidad, se puede decir Misa sin una y otra cosa.” 
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Concluimos que, por su concepción en la decoración, en la unión de sus piezas, 
en su fisionomía no puede ser un vaso de reliquia por contacto637, es imposible 
esa función de acuerdo con la codificación de ritos de la Iglesia medieval. 
De hecho, a las piezas pétreas de doña Urraca (vaso y base) se las une con un 
robusto fuste y nudo lo suficientemente grueso como para poder ser asido por 
una mano. Con la funcionalidad de que su fisionomía facilite las acciones 
necesarias al oficiante para bendecir en el mismo cómodamente. 
Si el Santo Cáliz hubiese sido considerado un vaso sagrado para la liturgia se le 
hubiera construido únicamente un nudo central como se hacía y hace en la 
fabricación de los cálices de celebración porque han de poder ser asidos con 
firmeza, sin peligro a ser derramados. 
Que el Santo Cáliz tenga dos asas le confiere la singularidad de poder ser 
ensalzado con las dos manos para poder ser exhibido en alto. Cuando, tal y 
como hemos visto en la liturgia sagrada, el cáliz de celebración se toca 
únicamente con la mano izquierda mientras la derecha bendice. 
Este detalle también está codificado desde muy antiguo por la Iglesia católica a 
través del Ceremonial del Misal Romano.  
Para exponer este punto hemos tomado como fuente el texto siguiente: 
                                            
 
637 Se llaman así a los objetos que han estado en contacto con los santos. En el caso de Jesús 
el Santo Cáliz es tratado como una reliquia por contacto. 




Ilustración 295: Portada de Ceremonial segun las reglas del missal romano638. Cortesía de la Biblioteca de 
Cataluña. 
En la Regla XI. Cómo ʃe hacen los signos sobre Hostia, y Caliz, y la Regla XV. 
Cómo se toma el Caliz, se explican los movimientos que han de realizar quienes 
celebran la Misa sobre los dos elementos fundamentales de la eucaristía: la 
hostia y el cáliz. 
                                            
 
638 Zuazo (1753). 
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Según la Regla XV y siguiendo el Missal Romano, únicamente hay tres formas 
de tomar el cáliz en la celebración639. Estas figuran en la obra Ceremonial segun 
las reglas del missal romano: ilustrado con doctrinas de los authores mas 
classicos ...  de Zuazo (1753:94) explicadas así: 
“Juxta nodum, ò circa nodum infra cuppam; esto es, no por el nudo o pomo, 
que deben tener todos los Calices en medio, sino por la distancia, que ay de 
dicho nudo à la copa: de este modo la cogerá el Sacerdote […]. 
Infra nodum cuppӕ, esto es, por la distancia que ay del nudo al pie, y de esta 
manera le tendrá el Sacerdote desde aquellas palabras Calicem falutaris 
accipiam […]. 
Todas las demás veces se toma el Caliz per nodum infra cuppam, que es el 
tercer modo, esto es, poniendo la mano en el mismo nudo, ò pomo dicho, que 
está debaxo de la copa.”  
Con más minuciosidad se detalla en el Cap. XI. Del Ofertorio, y demás coʃas 
haʃta el Canon. Rubrica VII el porqué de la existencia necesaria de este nudo en 
los cálices para celebrar.  
En concreto figura en el S. III denominado Preparación del Cáliz, modo de 
ofrecerle, y ponerle en medio del Altar640: 
“Aʃsido el Caliz por el nudo con la mano ʃinieʃtra, ʃin que éʃta toque el Purificador 
que cubre el pie, tomará con la derecha la vinagera del vino de mano del 
Miniʃtro, y sin decir coʃa alguna, echará de ella en el Caliz la cantidad, que ʃea 
ʃuficiente, y moderada, no tan poco, que deʃpués ʃe agüe, ni tanto, que no ʃe 
pueda ʃumir de una vez; ʃe ha de echar con tal tiento, que ʃi fuere póʃsible, no ʃe 
ʃalpique la copa por dentro. Pueʃto el vino en el Caliz, volverá la vinagera al 
Miniʃtro, dándoʃela en la mano, ò poniéndola en la ʃalvilla, ò plato, sin que jamas 
ponga éʃta, ni la del agua ʃobre el Altar. Deʃpués teniendo aun el Caliz con la 
mano ʃinieʃtra en la forma referida, bendice con la derecha (ʃin juntar antes las 
manos) […].” 
                                            
 
639 Sala (1867:198) explica solo una forma de asir el cáliz con dos manos: “[…] teniendo con 
ambas manos el cáliz, esto es, con la izquierda el pie, y con la derecha el nudo debajo de la 
copa.” Por tanto, no en paralelo para asirlo por las asas. 
640 Zuazo (1753:114–115). 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
712 
 
El ritual que acabamos de leer es el mismo en la Iglesia católica desde los 
primeros siglos del cristianismo en Roma. Por ello, se motiva que todos los 
cálices tengan un asidero, al igual que lo tiene el Kos Kidush hebreo641.  
El nudo permite realizar el asido del cáliz sin temor a perder el equilibrio en la 
operación. Es una pieza ornamental que ayuda a tomarlo, a afianzarlo en un acto 
tan importante como la preparación a la consagración. 
Si el Santo Cáliz posee dos asas es porque estos son los elementos que debe 
aferrar quien lo sujeta y lo muestra en alto. El nudo pasa a un segundo lugar 
como elemento de sujeción ante el altar porque es sustituido como punto de 
empuñadura por las dos asas. 
En El Sacrificio de la Misa. Tratado Histórico Litúrgico de Herder (1951) se 
explica el interés que tenían los asistentes a la iglesia en ver los objetos y formas 
sagradas de manos de los celebrantes en el periodo en que estas dos piezas 
son expuestas al público mediante la recreación de ritos o ceremonias: 
“Durante la baja Edad Media, para muchos lo esencial en la asistencia a la misa 
era únicamente ver la sagrada hostia. Sólo por haberla logrado ver quedaba 
satisfecha su devoción. En las ciudades se dio el caso de que la gente corría 
de iglesia en iglesia para ver el mayor número de veces posible alzar la hostia, 
prometiéndose abundantes frutos de esta devoción.  
Hubo procesos ante los tribunales por la posición de un asiento en la iglesia, 
de donde se pudiese contemplar bien el alzar. Como existen testimonios del 
abuso de no entrar en las iglesias sino inmediatamente antes de la elevación y 
salirse después atropelladamente. 
[...] 
Las afirmaciones sobre los efectos milagrosos de la contemplación de la 
Eucaristía empiezan en los primeros decenios del siglo XIII, véase 
DUMOUTET, «Le désir de voir l’hostie», 18s. Existe, pues, también en esta un 
sorprendente paralelismo. La opinión de que estas creencias pasaron del Grial 
a la Eucaristía, con razón es rechazada por DUMOUTET (1. c., 27s.).” (Herder, 
1951, p. 171). 
Es por este motivo, para poder ensalzar el Santo Cáliz, que se le fabricaron en 
oro dos asas. El nudo no tiene consistencia suficiente para ser tomado por él. 
                                            
 
641 Las tipologías del Kos Kidush del siglo XVI son muy parecidas a los cálices cristianos de 
celebración. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
713 
 
Este conocimiento acerca de la liturgia hace posible entender la pieza de 
orfebrería desde el análisis diacrónico y sincrónico. Consideramos que el Cáliz 
de doña Urraca, es el mejor documento en sí mismo para poder entender su 
función y significado como vaso litúrgico y no como reliquia. 
En la página de internet del Museo Panteón San Isidoro de León se describe así 
la pieza a partir del libro Los Reyes del Grial: 
“De la referida investigación histórica –llevado a cabo por los doctores 
Margarita Torres Sevilla y José Miguel Ortega del Río («Los Reyes del Grial», 
ed. Reino de Cordelia, Madrid 2014)– se deduce que el cuenco romano que 
fue decorado para formar este cáliz fue venerado desde el siglo IV d. C. en 
la Cristiandad como la copa que Jesucristo utilizó en su última cena. 
Su riqueza artística también es innegable y su decoración está compuesta de 
oro, plata sobredorada, piedras preciosas como amatistas y esmeraldas, 
aljófares y un rostro humano realizado con pasta vítrea que se ha considerado 
un camafeo romano. En el nudo vemos esmaltes de color verde, cabujones de 
perlas, zafiros y esmeraldas. Todo ello va engastado con una filigrana de oro 
en forma de caracolillos y rematada por hojas y tallos.” 
En la presente investigación hemos demostrado que el Santo Cáliz es un Kos 
Kidush judíó, no un cuenco romano. Por tanto, el Cáliz de doña Urraca al 
definirse como romano, significa que es gentil y, por tanto, pagano en la época 
de Jesús642. Su procedencia se presupone de la ciudad de Jerusalén en el siglo 
IV. En nuestra tesis hemos analizado los textos transcritos de las primeras 
peregrinaciones y hemos comprobado que no había reliquia alguna citada en 
forma de cáliz en los primeros siglos del cristianismo hasta bien entrado el siglo 
VI. Llegada a los reinos cristianos de la península en el siglo XI gracias a un 
regalo de un sultán musulmán. Todo ello hace que tengamos certidumbre en 
descartar esta copa como posible cáliz de la última cena. 
Nosotras queremos presentar un documento relacionado con la compra de 
reliquias y que estudió Beltrán (1960:40).  Se trata de una petición del rey 
                                            
 
642 En el siglo I de nuestra Era un hebreo o judío nunca hubiera tomado para su fiesta de Pésaj 
un cuenco gentil impuro. Para las celebraciones cada familia tenía su Kos Kidush hebrea. El no 
utilizar objetos impuros es un precepto religioso que proviene del ejercicio de rituales ancestrales. 
Se descarta por completo en época del Segundo Templo una copa romana como un Kos Kidush. 
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cristiano Juan II de Aragón (1398 – 1479) al sultán de Egipto, Albufat Mahomet, 
hijo del muy alto rey Almanzor, fechada en septiembre de 1322: 
“No debe extrañar la escasa validez que damos a los términos en que están 
redactadas las peticiones de Jaime II, lo que valdría para todas las altas 
personalidades de su tiempo, cuya preocupación por obtener reliquias, 
eliminaba en ellos hasta la más elemental crítica. Basta considerar el tráfico 
mercantil con Oriente, bien a través de mercaderes levantinos o de los fatimíes, 
iraquíes y judíos que estaban continuamente en Al–Ándalus durante el Califato 
y que trajeron en abundancia, no sólo los ricos productos industriales, como 
marfiles y telas, sino todos los caprichos y curiosidades que musulmanes y 
cristianos pudieran apetecer, llegándose a los mayores extremos en 
tiempos de Almanzor (939 – 1002) y de su hijo Abdelmélic el Muzafar (975 
– 1008), que abarca la cronología del año 1002 al 1008, quien llegó a 
importar, para las mujeres de su palacio, planchas de la madera del Arca 
de Noé y pezuñas de la borrica de Uzayr; las mujeres del harem de Hixem 
llegaron a tener ocho pezuñas del nombrado mítico animal. Cfs. Levie 
Proverwal, en «Historia de España de Menéndez Pidal», t. IV, p. 439–440; para 
el asno de Uzayr, animal mítico citado una vez en El Corán, cfs. B. Heller, 
Enciclopedia del islam, t. IV; páginas. 1120 – 1121.” 
A esta reflexión hay que aportar que las reliquias son un tema tratado en el Corán 
como elemento también devocional según figura en el versículo (248): 
“Su profeta les dijo: «En verdad, la señal de su reinado será que vendrá a 
vosotros, transportada por los ángeles, el Arca portadora de la tranquilidad, que 
procede de vuestro Señor y de las reliquias que dejaron la familia de Moisés 
y la familia de Aarón. En ello hay una señal para vosotros, si sois creyentes».” 
Es de suponer entonces la disponibilidad que existía entre las dos culturas: la 
musulmana y la cristiana a la hora de ofrecerse mutuamente regalos en forma 
de reliquia. Todo ello se hacía desde las cortes con la finalidad de compensar 
favores o de mantener las fronteras de forma pacífica. En el acopio de tales 
ofrendas no había tradición oral que las sustentara ni tampoco, ciencia aplicada.  
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3.4  La orfebrería en oro del Santo Cáliz: proceso de 
elaboración 
En este apartado vamos a comentar cómo pudo labrarse el relicario dorado del 
Santo Grial centrándonos en los procesos de orfebrería. 
Nuestro estudio se fundamenta en tres etapas de estudio: 
1. El examen visual643 de las fotografías digitales realizadas por Irene 
Higueras (I.H.), por AVAN, de las fotografías efectuadas personalmente. 
2. Trabajo de campo realizado a orfebres expertos644 en la ciudad de 
Valencia. 
3. Exposición de la investigación. 
 
Ilustración 296: Don Antonio Piró López en su taller de orfebrería en Valencia. Fotografía: Ana Mafé 
García. Enero 2018. Cortesía de Orfebres Piró. 
                                            
 
643 Queremos puntualizar que a lo largo de nuestro estudio no hemos tenido el privilegio de 
estudiar la pieza original in situ. Únicamente hemos podido fotografiarla en dos ocasiones y la 
hemos observado siempre dentro de su actual relicario. Por ello nos valemos del estudio del Dr. 
Beltrán que sí pudo observarlo directamente con distintos tipos de luminancia, pudo examinarlo, 
medirlo y desmontarlo en su totalidad, así como de los testimonios de quienes lo han podio tocar. 
644 En este caso nos referimos a don Rafael Valls, a don Antonio Piró López y a sus dos hijos 
don Pablo Piró y don Gabriel Piró. Estos dos últimos han podido examinar la pieza de forma 
directa en un proceso de escaneo en 3D que llevó a cabo la UPV entre abril y mayo de 2018. 
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En la exposición de la investigación llevada a cabo desde el estudio visual de la 
pieza, queremos destacar en primer lugar la diferencia que existe entre las 
coloraciones del material áureo que lo adorna. 
A simple vista podemos detectar tres tipos distintos de trabajo en oro: 
 El de los tirantes de la naveta inferior. 
 El del nudo y las asas. 
 El de la cenefa inferior que hace de soporte del Santo Cáliz.  
Por tanto, podemos intuir que estamos frente a una pieza elaborada en diferentes 
momentos o con elementos reutilizados. 
Respecto a las gemas que hay en la base del Santo Cáliz, recogemos el estudio 
descriptivo de Beltrán (1960:67–68) que cuenta que en un principio tuvo un total 
de 28 perlas. Llegaron a ser 26, pero actualmente son 27: 
“Al menos de dos épocas, pero la mayor parte antiguas: solo una es moderna. 
Tienen dos tipos de montura, uno de perforación vertical mediante un 
vastaguillo de oro, y otro, de perforación horizontal, en el que el vástago queda 
levantado como en una pequeña horquilla o arquito”. 
Prosigue con las esmeraldas en donde indica que una es antigua (ca. siglos XIII 
o XIV) y la otra es moderna y fue colocada en junio de 1959. Dice el Dr. Beltrán 
“que será cambiada por otra más parecida a la antigua que aún se conserva.” La 
más antigua “mide 1,5 x 1,5 cm y es sumamente delgada, de color verde pálido, 
teniendo la base plana y la superficie exterior curva”. 
Los dos balajes (especie de berilio semejante al rubí) siguiendo la descripción 
del Dr. Beltrán “están dispuestos en el eje menor. Carecen de biselado y 
muestran una práctica normal en los siglos XII al XIV, que es el vaciado de las 
piedras duras por su interior, hasta quedar reducida a una especie de lentes”. 
Proceso realizado para conseguir que brillen cuando reciban la luz, aunque no 
tengan las aristas del tallado. 
A esto queremos añadir las aportaciones de Arasa Gil (2014) en el artículo 
“FORMATA IN PROCULUM. APROXIMACIÓN ARQUEOLÓGICA AL SANTO 
CÁLIZ DE VALENCIA” respecto a la técnica del nielado. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
717 
 
“Las técnicas decorativas empleadas en la montura de oro son el nielado, una 
labor en hueco rellena con un esmalte negro hecho de plata y plomo fundidos 
con azufre, que es la mayoritariamente utilizada; la incisión, realizada con la 
técnica del puntillado, para la composición de motivos secundarios; el repujado, 
empleado en la franja de rosetas que decora la parte superior de la base; y el 
calado para las hojitas de la base.” (Arasa Gil, 2014, p. 49). 
La pieza se montó en un taller de orfebrería 
Es muy difícil que un orfebre de la época no tuviera acceso a los materiales 
necesarios para la elaboración de los adornos en oro y piedras preciosas que 
lleva el Santo Cáliz.  
En la Edad Media no existía el concepto autónomo del trabajo. Se trabajaba en 
talleres y cada uno de ellos se especializaba en el labrado de metales y técnicas 
en función de su clientela. Y, por tanto, se proveía de los materiales y útiles de 
trabajo en arreglo a sus necesidades.  
Si nos centramos en el fuste de la pieza, por las diferentes trazadas que hemos 
detectado en la forma de ejecutar la iconografía, sabemos que fue labrada en un 
taller en donde diferentes artesanos lo elaboraron. 
 
Ilustración 297: Detalle central del fuste. Fotografía: Ana Mafé García a partir de I.H. 
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El taller de orfebrería que labró la pieza del Santo Cáliz tenía que estar provisto 
por sí mismo en cuanto a elementos químicos necesarios para poder ejecutar la 
pieza y las decoraciones de forma satisfactoria. Además de los medios técnicos, 
útiles y materiales para la realización de todos los procesos que conforman el 
oficio. 
El orfebre, en definitiva, realizaba tanto el material con que iba a elaborar su 
trabajo (buriles, pernos, etc.) como los compuestos químicos necesarios para 
cubrir la ornamentación de la pieza. Hablamos pues de esmaltados, nielados, 
etc.  
En el taller de orfebrería no solo se trabajaba con las manos de forma artesanal 
y hábil ejecutando obras. También el diseño de las formas iconográficas requería 
un trabajo intelectual para poder expresar primero sobre un dibujo la idea 
primitiva. Acto que permitía proyectar la decoración en un plano bidimensional. 
Con el fin de enseñar ese boceto a quien iba a pagar la obra y, así asegurar que 
el encargo seguía las demandas correctas del mentor. 
En palabras de don Gabriel Piró:  
- “El que diseña, sabe lo que diseña y no es gratuito. Todo tiene un sentido 
y obedece a un significado”. 
En este punto, don Antonio Piró López explica que en aquella época al preceptor 
de la obra le “faltaría la noción del arte”. Si fuera un monarca, probablemente 
encargaría al mejor orfebre de su reino, –que sería un orfebre arquitecto–
escultor, todo en uno–, la envergadura del proyecto en la concepción y ejecución 
del labrado en oro del relicario del Santo Cáliz. 
Porque sin duda, esta forma de engalanar la copa de bendición obedece al 
labrado de un relicario y no al de un vaso sagrado o cáliz litúrgico medieval. 
Como bien se ha explicado en el subapartado anterior 1.3. ¿Por qué el Santo 
Cáliz no está revestido de metal en su interior? 
En la definición de un programa de decoración en orfebrería se necesitan dos 
cuestiones básicas. La primera es comprender qué mensaje o simbología se 
desea expresar en la decoración de la pieza. La segunda consiste en saber cómo 
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se puede ejecutar con los medios disponibles de materiales, presupuesto, etc. la 
idea que se pretende transmitir. 
No hay que olvidar que en dicho taller debía de haber también un conocimiento 
suficiente de geometría física para calcular y elaborar los agarres de la pieza –
los tornillos que se emplean hoy no existían en el Medievo–. Y permitir su 
sujeción armónica al diseño concebido. 
Con estas premisas sabemos con total seguridad que el Santo Cáliz antes de 
ser elaborado en tres dimensiones, fue trabajado intelectualmente sobre un 
soporte bidimensional en arreglo a unas pautas o modelos de diseño. Es decir, 
fue dibujado a modo de boceto gráfico. 
En esta línea de investigación el Dr. Songel publicó un artículo titulado “El patrón 
de diseño del Santo Cáliz de Valencia”645, que filia estos patrones de diseño a la 
cultura hebrea en la Edad Media. 
En esta época el trabajo de orfebre es un oficio desarrollado de forma holística 
desde el concepto más amplio del Arte. Pues son necesarios conocimientos de 
dibujo, pintura, escultura, arquitectura, matemáticas, geometría además de las 
técnicas alquímicas de procesos de manipulación de elementos.  
El orfebre era, junto al astrólogo y el médico, lo más parecido a un científico de 
la época. Sin olvidar nunca su formación teológica, como apunta don Antonio 
Piró López. 
El relicario áureo del calice lapideum 
La forma en que se proyectó el diseño por parte del orfebre cumple una finalidad 
concreta: servir como soporte a la copa superior. Es decir, a la copa de bendición 
que según la tradición fue utilizada por Jesús. 
Decimos esto, porque tal y como hemos ido explicando en nuestro estudio, el 
adornar la pieza con dos asas permite que pueda ser exhibida en alto. 
                                            
 
645 Songel (2015–16). 
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A lo largo de los siguientes apartados vamos a ir destacando aquellos detalles 
en orfebrería que hasta el presente no han sido comentados o precisados por 
ningún investigador.  
Sobre los agarres y las uniones 
Hay un remache que indica que la orfebrería del Santo Cáliz es hueca para 
poderla embridar a la base. Ese remache está haciendo fuerte la unión del final 
del asa con la base superior donde se coloca la copa de bendición. Está, por 
tanto, uniendo el asa a la base donde se apoya el vaso superior del Santo Cáliz. 
En esa época no existen los tornillos, la forma de unir elementos es por medio 
de espigones, pernos o en este caso, remaches. Como puede apreciarse en la 
siguiente imagen: 
 
Ilustración 298: Detalle de los pernos de agarre en la parte superior del Santo Cáliz. Fotografía: Ana Mafé 
García a partir de I.H. 
La base por dentro lleva un perno, un alma para que el remache sujete las asas. 
 
Ilustración 299: Alma interior de un hexágono. Taller Orfebres Piró, Valencia. Fotografía: Ana Mafé 
García. Enero 2018. Cortesía de Orfebrería Piró. 
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El elemento que sujeta las perlas también son remaches que están volteados 
por dentro para ensanchar y que no salga la pieza. 
 
Ilustración 300: Detalle de los diferentes elementos de sujeción de las perlas en la parte inferior del Santo 
Cáliz. Fotografía: Ana Mafé García a partir de I.H. 
Esta forma de unir perlas a la pieza demuestra que hay orfebres que aportan 
diferentes soluciones. O bien, que hay una reutilización de materiales.  
Por comparación podemos datar parte de este trabajo de unión de perlas.  
Las piezas más antiguas que utilizan abrazaderas en sentido horizontal son 
elaboradas en el siglo X y provienen de la actual Alemania. Como ejemplo vemos 
el relicario carolingio de Andreas Tragaltar adornado con gemas y perlas: 
 
Ilustración 301: Andreas Tragaltar. Altar y relicario (que contiene una sandalia del apóstol Andrés). Pieza 
hecha a petición del arzobispo Egbert Von Trier (977 – 993). Catedral de San Pedro de Tréveris, 
Rheinland–Pfalz, Alemania. Montaje: Ana Mafé García. Imagen cortesía de la catedral de San Pedro de 
Tréveris. 
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El fuste y el nudo 
Hay dos formas de realizar el fuste. Todo depende de si es de una pieza fundida 
maciza, que se puede obtener por fundición y moldes, o bien es hueco y está 
realizado en una plancha. 
Vamos a mostrar el proceso partiendo de la posibilidad de que el hexágono del 
fuste está hueco por dentro. Su proceso de elaboración sería a partir de una 
chapa plana, marcando cinco aristas por el interior y doblándolo sobre una lastra 
o barra hexagonal para conseguir el tubo. Una vez enrollado, habría que soldar 
la unión y trabajarla puliéndola para que no se note. 
En la imagen siguiente presentamos el ejemplo visual de lo que sería la chapa 
plana en oro con las aristas marcadas y a la izquierda el resultado finalizado. 
 
Ilustración 302: A la derecha proponemos un ejemplo de plancha con cinco aristas. A la izquierda 
hexágono hueco. Taller del orfebre Rafael Valls, Valencia. Fotografía: Ana Mafé García. Octubre 2015. 
Cortesía de Rafael Valls. 
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Partiendo de que el fuste es hueco, probablemente 
el nudo también lo es. Para conseguir esta forma 
semiesférica la plancha estaría trabajada a mano y 
cincel en una base que permita depositarla sobre 
moldes de formas esféricas. Una vez obtenida la 
pieza ovalada quedaría soldada al fuste y se 
puliría.  
En la fotografía de la izquierda vemos un ejemplo 
de herramientas utilizadas para tal fin.  
A continuación, presentamos una imagen que 
muestra dos relicarios con fuste y nudo en 
hexágono elaborados con las mismas técnicas que 
hemos descrito. Uno posee una decoración de 
dibujos realizados a buril y el otro es 
completamente liso. 
 
Ilustración 304: A la derecha vemos el relicario de la esponja, (cristal de roca tallado, siglo XIV). A la 
izquierda reliquia de los corporales de Auñón (plata sobredorada y esmalte, siglo XIV). Ambas piezas 
están en el Museo Catedralicio Diocesano de Valencia. Valencia. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. 
Cortesía de la catedral de Valencia. 
Ilustración 303: Molde en donde 
trabajar el nudo. Taller del orfebre 
Rafael Valls, Valencia. Fotografía y 
montaje: Ana Mafé García. Octubre 
2015. Cortesía de Rafael Valls. 




Con las asas tenemos la misma incertidumbre. No sabemos si son macizas o 
por el contrario están realizadas en hueco.  
Por la estructura del relicario y su función de sostén, pensamos que las asas 
debieran de ser macizas. Si es así son más fáciles de trabajar porque se parte 
de una varilla con cuerpo. Es decir, una pieza entera que se realiza por fundición 
o por prensa y que probablemente se trabajaría a base de martillo y con calor. 
Pensamos que son macizas porque si las asas fueran huecas son muy 
complicadas de hacerlas. Pues para poder trabajar con oro esas placas habría 
que darle calor para que el metal no estuviera crudo y pudiera obtenerse esa 
forma curvada.  
No lo sabemos con certeza. En cambio, gracias a la observación hemos 
comprobado que están sujetas a la pieza central mediante remaches 
transversales, tal y como explicamos en el apartado sobre los agarres y las 
uniones. Lo que nos indica que al menos en esos puntos son huecas, ya que de 
la pieza central saldría un vástago que se introduciría en el interior del asa y, el 
remache trabaría ambas piezas. 
Como se ha comentado, no hemos tenido acceso al Santo Cáliz hasta el punto 
de comprobar esta parte en concreto. 
Gracias a las fotografías hemos constatado que, en la unión de una de las asas 
con la pieza central en su parte superior, hay una reparación también resuelta 
con remaches, creemos que para evitar soldaduras que alteraran el niel. Esto 
indica que es de suponer que se desprendiera una de las asas en su parte 
superior y, se colocó una chapa transversal unida al fuste mediante remaches. 
Todas estas informaciones pudieran ser estudiadas en un futuro por 
investigadores que quisieran desarrollar su doctorado sobre la historia del Santo 
Cáliz en clave de orfebrería. 
Siguiendo con nuestra explicación de procesos, diremos que la decoración se 
trabaja a mano mediante un buril y luego se le aplica la técnica de nielado. Esta 
elaboración lleva tiempo y requiere mucha pericia. 
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Pensamos que, si como dicen todos los manuales consultados se tratara de un 
encargo real vinculado a la corte del monarca Martín I el Humano, por las fechas 
de la producción (ca. S. XIV) la marca de la ciudad debería de estar o debería 
de haber un contraste. Una marca que el Dr. Beltrán cuando desmontó el Santo 
Cáliz debiera haber visto y sin embargo no la halló.  
Conocemos de esta época marcas de las cecas de las ciudades, pero no que los 
propios orfebres ya marcaran la autoría de las piezas con su propio punzón. 
 
Ilustración 305: Asas del Santo Cáliz. Deconstrucción de la pieza de orfebrería con la finalidad de poder 
observar bien su fisionomía. Fotografía: Ana Mafé García a partir de I.H. 
Por lo que al no hallarse marcas suponemos que la pieza es más antigua. 
Nosotras pensamos que la ausencia de contraste revela que posiblemente se 
trate de una obra realizada en el mismo monasterio en una época anterior a la 
que apuntan todos los estudiosos hasta la fecha Beltrán (1960), Oñate Ojeda 
(1972), Sánchez Navarrete (1994) y Arasa Gil (2014) en la que todavía no se 
ponían las marcas de ciudades o de talleres de orfebres.  
Sugerimos que la pieza fue realizada en oro hacia el siglo XI, según las 
evidencias iconográficas que encontramos en el apartado dedicado a la Lectura 
del relicario.  
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El oro de la naveta  
La montura en oro de la naveta es la pieza más arcaizante de todo el relicario. 
Está hecha en forma de placas o tirantes sujetas con un pasadorcillo a la base. 
Estos pasadores son muy parecidos al que hay en la caja de las ágatas (ca. 910) 
que actualmente se custodia en la Cámara Santa de la catedral de Oviedo. 
Habría que hacer un estudio de composición áurea para determinar más datos. 
 
Ilustración 306: Base del Santo Cáliz con pasadores. Fotografía: Ana Mafé García. Octubre 2017. 
Cortesía de la catedral de Valencia. 




La investigación de Beltrán (1960:58) revela que: 
“La naveta está rematada por una zona labrada y calada, con un aspecto muy 
gótico y absolutamente distinta al resto de la orfebrería del nudo; se sujeta esta 
montura al borde de oro con dientes triangulares que debieron doblarse con 
alicates que dejaron su huella en el citado borde o filete.” 
Don Pablo Piró comenta a respecto que:  
- “La cenefa calada contiene un motivo iconográfico que no se repite en el 
resto del Santo Cáliz. Y es curioso porque en la creación de una pieza de 
este tipo siempre se tiende a repetir motivos con variaciones, tal cual 
ocurre con las asas y el fuste.” 
El proceso de creación es por fundición a la cera perdida en una escayola o 
arcilla muy fina, lo que permite un minucioso detalle. Se hace el modelo de 
celdilla en cera, luego se fabrica el molde. Se procede entonces a fundir la pieza 
en oro, al desmoldar lo que queda es la cenefa. La pieza se refinaría una vez 
acabada.  
Sin embargo, como se ve en las imágenes, no salió del todo perfecta. Se aprecia 
cómo hay algunas celdillas que están tapadas y otras no. Eso indica que el 
material se acumuló más en unos sitios que en otros. 
 
Ilustración 307: Detalle de la parte inferior de la cenefa dorada. Fotografía: Ana Mafé García a partir de 
I.H. 
La pieza está bastante dañada actualmente. Creemos que esto es así porque no 
se hizo con la pericia en que está ejecutado el resto del labrado en oro.  
Es decir, este trabajo es de otro taller, es una pieza realizada con posterioridad 
tal y como apuntamos en 3.6. El Santo Cáliz representado en la pintura. 
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Técnica de nielado 
El nielado es la técnica empleada para adornar el oro en la parte central que une 
la copa y la naveta del Santo Cáliz. 
Como apunta el Dr. Arasa el nielado es una mezcla negra, generalmente de 
azufre, cobre, plata y plomo, utilizada como incrustación en metal grabado, 
especialmente en plata, aunque en el caso de este relicario, sea sobre oro. 
 
Ilustración 308: Detalle de la orfebrería labrada en nielo. Fotografía: Ana Mafé García a partir de I.H. 
Para poder emplear esta técnica, primero se han de efectuar los dibujos que 
quieren ser rellenados con nielo.  
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Don Antonio Piró López sugiere “que posiblemente las incisiones de esta pieza 
fueran trabajadas a mano con buril”. 
Es decir, mediante trazos de buril, que van dejando una parte excavada en el 
material y, que luego será rellenado con el niel. 
Antes de soldar los cantos se realizaría la decoración sobre la plancha y el 
proceso de nielado.  
Según los expertos consultados, todos coinciden en que la incisión de la 
decoración tuvo que ser realizada por alguien muy hábil con el buril. Es una obra 
de un verdadero maestro orfebre. 
Los componentes necesarios para elaborar el nielo (azufre, cobre, plata y plomo) 
se agregan a la plancha de oro –ya decorada con incisos– en forma de un polvo 
o pasta, luego se pone a fuego hasta que se derriten o al menos se ablanden. 
Así fluye o se empuja hacia las líneas grabadas en el metal.  
 
Ilustración 309: Ejemplo secuencial de trabajo en buril para luego rellenar el hueco. En este caso es pasta 
de esmalte en frío. Taller del orfebre Rafael Valls, Valencia. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. 
Octubre 2015. Cortesía de Rafael Valls. 
El nielo se endurece y ennegrece cuando está frío. Una vez el orfebre considera 
que ya está listo, el nielo en la superficie plana se pule para mostrar las líneas 
rellenas en color negro, contrastando con el metal pulido a su alrededor. 
La técnica del nielado es hoy una técnica en desuso por lo costoso que resulta 
hacerla.  
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Reflexiones en torno al trabajo de orfebrería 
El relicario en su conjunto, sin dibujos y nielado, sería muy simple de ejecutar 
según las fuentes consultadas. Pero, al llevar la decoración incisa, incrementa 
considerablemente su valor debido al tiempo y los materiales necesarios para su 
elaboración.   
El nudo de en medio no es estudiado con detenimiento en ninguno de los 
manuales que hasta el momento han abordado la pieza646. Sabemos que no 
tiene función de agarre tal y como hemos explicado. Por tanto, para nuestra 
investigación es considerado como un adorno o un aplique.  
Sin embargo, según Panofsky en la Edad Media los adornos siempre tienen un 
sentido, un significado. Por tanto, sabemos de antemano que el nudo no es una 
pieza que se limita a copiar las filigranas de los manuscritos iluminados de la 
época –tanto cristianos como hebreos–, con la finalidad de hacer bonito. 
Además, la propia decoración del nudo –exenta de pedrería o esmaltados– 
confiere la máxima atención a la copa superior. Y este detalle, demuestra una 
vez más, la voluntad de elaborar una pieza de relicario y no un vaso sagrado 
litúrgico. 
En conclusión, podemos decir que las asas, al igual que el nudo y el fuste, no 
muestran marcas de soldadura a simple vista, por lo que se trata de una obra 
excelentemente acabada y pulida. Todo ello indica que el taller que ejecutó la 
obra probablemente fuera el mejor de su época. 
Para finalizar diremos que en la pieza áurea se advierte decoración geométrica 
y vegetal en forma de entorchados medievales. Pero, como ya se ha comentado, 
sabemos que todo ello indica una intención de símbolo o de significado de lectura 
que será desarrollado más ampliamente en el siguiente apartado. 
  
                                            
 
646 Recientemente ha salido un artículo del Dr. Songel que recoge las mismas conclusiones que 
nosotras hemos investigado en documentos medievales de los Archivos de la Corona de Aragón. 
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3.5  Aproximación a la lectura del relicario 
En este apartado vamos a abordar desde la disciplina de la Historia del Arte, un 
acercamiento a los dos elementos que consideramos anacrónicos y fuera del 
ámbito espacio temporal vinculado a la mesa de Pésaj de Jesús. Nos referimos 
exclusivamente al pie y al nudo que conforman el relicario del Santo Cáliz. 
Quisiéramos comentar que en ambos casos advertimos la presencia judía 
evidenciada a través de los elementos decorativos que desarrollan los 
programas iconográficos de dichos elementos. 
En el artículo “Una introducción a la historia de la Biblia hebrea en Sefarad” del 
hebraísta el Dr. Stern se traza una posible fecha en la que se refleja la producción 
de manuscritos hebreos en la península ibérica y sus conexiones iconográficas 
con los beatos iluminados: 
“A partir del s. XII, y es posible que incluso antes, los judíos de la Península 
Ibérica copiaron, decoraron e iluminaron manuscritos hebreos de todo tipo 
(obras legales, libros de oración destinados al uso litúrgico, de poesía y belles–
lettres, filosofía, homilética, e incluso ciencia). La mayor parte de estas obras 
se redactaron originariamente en hebreo, pero muchas otras fueron escritas en 
judeo–árabe, y algunas traducidas del árabe o del latín. Muchas de ellas fueron 
además decoradas e ilustradas, en ocasiones magníficamente. 
Tradicionalmente, dos géneros han destacado por su excepcionalidad en el 
extraordinario conjunto de libros producidos en la Península Ibérica: la Biblia 
hebrea y la Haggadah.” (Stern, 2012, p. 49–50). 
Se deduce del presente estudio que la comunidad hebrea que leía en la 
península manuscritos iluminados conocía perfectamente los motivos 
geométricos y vegetales, efectuados por mozárabes en las decoraciones de 
lecturas sagradas cristianas. Ya que las utilizaban ellos mismos para sus propias 
obras. 
Según el Dr. Kogman–Appel en su estudio sobre “La iluminación de libros 
hebreos en la Iberia bajomedieval”:  
“Tales contactos, en primer lugar, con el islam, se manifiestan en diferentes 
tipos de ornamentación. La impronta que la presencia secular de los 
musulmanes en la Península tuvo en la historia cultural de la región, se pone 
de manifiesto en este arte de muchas formas. Aunque todas las biblias 
iluminadas se produjeron después de la Reconquista y en áreas que estaban 
bajo autoridad cristiana, en algunos casos incluso en regiones donde no había 
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presencia musulmana alguna, en su decoración predomina un lenguaje visual 
tomado de la cultura islámica. Hasta cierto punto, las biblias sefardíes son 
deudoras de una tradición más antigua desarrollada en Oriente Medio y Norte 
de África, pero en muchos aspectos mantienen un diálogo fresco e 
independiente con la cultura islámica y no se limitan a copiar modelos 
anteriores.” (Kogman–Appel, 2012, p. 88). 
Es pues una suposición fundamentada hablar que la decoración del nudo en oro 
podía provenir de la misma fuente iconográfica que los manuscritos iluminados 
hebreos. Tal y como han argumentado Beltrán (1960:100) “las posibles 
comparaciones han de ser realizadas con lo mozárabe y con ideas generales del 
arte árabe, realizadas muy mediatizadamente en la zona del arte carolingio”. 
En esa línea también la Dra. Asunción Alejos647 adscrita durante su carrera de 
investigación al Departamento de Historia del Arte de la Universitat de València, 
comenta: 
“En cuanto a las asas, nudo y orfebrería son de obra bellísima de un orfebre 
gótico. Posiblemente de finales del siglo XIII o de la primera mitad del XIV con 
influjos del mundo musulmán, de las miniaturas mozárabes y conocimiento de 
las técnicas orientales y mediterráneas, y hasta mudéjares, con un trasfondo 
en lo esencial, en lo carolingio”. 
De hecho, en la última publicación que se ha editado a nivel institucional desde 
el Ayuntamiento de Valencia648, encontramos una magnífica descripción del 
objeto realizada por el Dr. Ferran Arasa Gil649 junto a una explicación a los 
motivos decorativos de la montura: 
“Sobre los motivos decorativos puede observarse la presencia de dos 
conjuntos: las lacerías de origen árabe, que en el ámbito geográfico y cultural 
donde se confecciona el cáliz deben considerarse como mudéjares y tienen 
una larga perduración; los tallos y hojas del interior de las lacerías del nudo, y 
las hojitas del calado de la base son inequívocamente góticas, como también 
deben de serlo las rosetas hexapétalas; mientras que las grecas pueden 
pertenecer a ambos estilos. La presencia conjunta de estas dos series de 
motivos permite situar la confección del cáliz en un momento de pleno 
desarrollo artístico del estilo gótico que puede situarse en el siglo XIV. También 
la sección hexagonal del eje es característica de los cálices de este periodo. La 
coherencia ornamental y estilística que se observa en sus distintas partes, 
                                            
 
647 Alejos Morán (2000:54). 
648 Navarro Sorní (2014). 
649 Obra citada anteriormente referida a los procesos de nielado Arasa Gil (2014). 
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sobre todo en el eje, nudo y asas, permite concluir que la montura del cáliz se 
confeccionó en un solo momento, sin adiciones posteriores.” (Arasa Gil, 2014, 
p. 50). 
 
Ilustración 310: Tres cálices del ámbito geográfico de la Corona de Aragón. De izquierda a derecha: cáliz 
(ca. 1375 – 1400), Museo Nacional de Artes Decorativas (Inv. CE25701), en medio cáliz (ca. 1400 – 1425) 
Museo Nacional de Artes Decorativas (Inv. CE00571) y a la derecha, cáliz (ca. 1501 – 1525), Museo 
Lázaro Galdiano (Inv. 02916). Todos ellos poseen el eje hexagonal. Fotografías: Cortesía del fondo del 
Museo Nacional de Artes Decorativas y del Museo Lázaro Galdiano. Montaje: Ana Mafé García. Octubre 
2017. 
En este punto de la investigación quisiéramos añadir una nueva aportación a la 
lectura iconográfica de esta pieza que hasta el momento es inédita en las 
publicaciones que se han centrado en estudiar la historia y la fisionomía del 
Santo Cáliz. Nos referimos a Sales y Alcalá (1736), Beltrán (1960), Alejos Morán 
(2000), Hesemann (2003), Martín Lloris (2010) o Navarro Sorní  (2014). 
Este nuevo hallazgo surge a partir del estudio de los documentos manuscritos 
que se recogen en el Archivo Histórico Nacional de Madrid acerca de la 
monarquía aragonesa. En concreto nos referimos a aquellos que tienen que ver 
directamente con San Juan de la Peña, el monasterio que custodió el Santo Cáliz 
durante siglos. 
En dicho archivo encontramos un manuscrito fundamental catalogado como la 
Carta de Miguel Eugenio Muñoz remitiendo a José de Carvajal y Lancaster 
informe sobre el Patronato Real, noticias sobre el reconocimiento de los 
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Archivos, y copias de privilegios al monasterio de San Juan de la Peña650. Que 
contiene la Copia del privilegio concedido por el rey Sancho Ramírez al 
monasterio de San Juan de la Peña (1090)651 en donde figura su signum regis y, 
también la Copia de la Bula de Alejandro III por la que confirma iglesias y 
monasterios anexos al monasterio de San Juan de la Peña (1179)652.  
La firma real del rey Sancho Ramírez vamos a encontrarla del Santo Cáliz, justo 
en el lugar en donde se pone el nombre de quien patrocina la obra: en el nudo. 
En la mayoría de los cálices que hemos ido estudiando a lo largo de nuestra 
investigación y que, por razones de espacio, nos es imposible añadir a la 
presente tesis, muestran un elemento común. El nudo central de la montura de 
los cálices es el lugar elegido para poner el nombre de la persona que realiza el 
regalo o exvoto de la pieza. Es el lugar donde se pone el sello o escudo de quien 
paga la obra. 
Creemos que el rey que mandó elaborar el relicario para poder mostrar en alto 
la copa superior del Santo Cáliz fue Sancho Ramírez (ca. 1043 – 1094) rey de 
Aragón entre los años 1063 y 1094, y monarca de Aragón y Pamplona entre 1076 
y 1094. Conocido en la historia como Sancho I de Aragón y V de Pamplona. 
Según lo investigado este relicario se elaboró no en el siglo XIV (recordamos que 
no hay huella de orfebre), sino en el siglo XI. 
Durante el reinado de este monarca se amplía notablemente el monasterio de 
San Juan de la Peña653. Sancho Ramírez654 desea convertir los dominios del 
monasterio en un gran centro de poder religioso pues fue el primer monarca 
                                            
 
650 Con signatura ESTADO, 2931, Exp.17. 
651  Impreso encontrado en Los comentarios de las cosas de Aragón de Gerónimo de Blancas y 
Juan Briz Martínez (pp. 103 y 267). 
652 Que figura también en la Historia de San Juan de la Peña y del reino de Aragón, escrito por 
el abad Juan Briz Martínez. (Libro 1; p.265). 
653 Según el estudio El monasterio de San Juan de la Peña en la Edad Media (desde sus orígenes 
hasta 1410) de Lapeña Paul (1989:55) el primer documento que conservamos en donde se cita 
a San Juan de la Peña se data en el año 1027 y lo manda redactar Sancho Garcés III (ca. 990 o 
92 – 1035).  
654 Recordamos que el 22 de marzo de 1071 se instaura en San Juan de la Peña el rito gregoriano 
unificándose el rito romano en todo el Occidente.  
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peninsular en infeudarse con el papa de Roma. Por ello, encarga levantar una 
nueva iglesia, conocida por la Iglesia Alta, que se concluirá en el año 1094.   
El nuevo templo finalmente se consagra en presencia de su hijo Pedro I (ca. 1068 
– 1104), seis meses después de su muerte. Para entonces la pieza ya está 
labrada en oro, con piedras preciosas y perlas. 
Pudiera ser que para la celebración de ese acontecimiento fuera cuando se 
dispusiese de este relicario con el fin de unir el primitivo calice lapideum de Jesús 
a la monarquía aragonesa. Y se escogió el oro por ser el elemento de la exquisita 
exaltación de lo divino, tal cual se entendía ese metal precioso en la Edad Media. 
Para constatar lo dicho nos valemos del estudio de la pieza en sí como un 
documento escrito en donde figura una firma. Hay un programa de significados 
en la decoración y en el centro, el nudo, una rúbrica real. 
 
Ilustración 311: Detalle del nudo del Santo Cáliz. Fotografía: Ana Mafé García. Octubre 2047. Cortesía de 
la catedral de Valencia. 




Ilustración 312: Sancho Ramírez (ca. 1043 – 1094) signum regis655. Conocido como Sancho I de Aragón y 
como V de Pamplona. Cortesía del Archivo de la Corona de Aragón. 
La decoración del centro ha sido descrita por numerosos autores como un nudo 
de Salomón alargado. Pero, aun teniendo esa misma forma, su sentido es otro. 
 
Ilustración 313: Signus regis en el nudo y vara del Santo Cáliz. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. 
                                            
 
655 En DARA, en el Archivo Histórico Provincial de Zaragoza o en el Archivo de la Corona de 
Aragón, en Barcelona, pueden consultarse los documentos firmados que se conservan de ese 
rey. 
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En el nudo hay un total de cuatro signum regis señalando los cuatro puntos 
cardinales: norte, sur, este, oeste. Estos se asociaban desde tiempos muy 
remotos a los cuatro elementos (tierra, agua, aire y fuego). Colocar de esta forma 
la firma del monarca significaba demostrar su poder o dominio sobre todo lo 
terrenal. 
 
Ilustración 314: Arriba fotografía del nudo en negativo. Bajo detalle del nudo. Fotografía y montaje: Ana 
Mafé García. 
El programa iconográfico del nudo lo conforman dos hexágonos regulares que 
van unidos en forma de infinito entrelazados a cada una de las firmas reales.  
En el centro de la firma del rey, gracias a la unión de hexágonos, se figura la cruz 
de san Andrés en forma de aspa. En lenguaje hermético significa la unión de dos 
mundos: el inferior y el superior, según el Diccionario de símbolos de Cirlot 
(2006:159).  
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Estas representaciones van decoradas por recreaciones de flores de lis de tres 
picos, que desde época carolingia se vinculan a la realeza. 
La forma hexagonal que domina la decoración del nudo se crea a partir de otras 
figuras geométricas: dos triángulos invertidos. Según el Diccionario de los 
símbolos de Chevalier (1986:475) podría responder al sentido de “cómo la 
manifestación es el reflejo invertido del Principio”, reforzando la idea de la unión 
del poder de la Divinidad con el poder de la corte real de Sancho Ramírez.  
 
Ilustración 315: Hexágono geométrico, figura creada a partir de la unión de dos triángulos uno en sentido 
especular al otro. También se conoce a esta figura como la estrella de seis puntas o la Estrella de David. 
Fotografía y montaje: Ana Mafé García. 
Según hemos visto en Chevalier esta representación: 
“Expresa siempre la conjunción de dos opuestos, un principio y su reflejo 
invertido en el espejo de las aguas. Se ha podido así considerar que el triángulo 
derecho expresa la naturaleza divina de Cristo, y el triángulo invertido su 
naturaleza humana, mientras que la estrella representa la unión de ambas 
naturalezas.” (Chevalier, 1986, p. 920). 
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El programa iconográfico que sigue lo podemos leer aludiendo a conocimientos 
de alquimia y cristianos de la época. Según el libro Alquimia y religión. Los 
símbolos herméticos del siglo XVII de Arolsa (2008:23) los símbolos alquímicos 
no pueden separarse de la religión, “pues esta era el lugar de la verdad espiritual. 
Una verdad que jamás podía proponerse como posibilidad, sino que, por el 
hecho de expresar el fenómeno religioso, debía asumirse que era verdad 
universal”. 
Este detalle hace suponer que esta pieza es reconocida como una reliquia en el 
siglo XI. Por cómo está tratada en su forma de decorarse frente a lo que serían 
los vasos sagrados que usados para la liturgia son revestidos de metal siguiendo 
las normas del concilio de Coyanza en el año 1050. 
La forma poligonal del hexágono asociada al cristianismo se vincula 
directamente con el crismón, el anagrama de Cristo656.  
 
Ilustración 316: Hexágono con el crismón en el interior. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. 
                                            
 
656 Fernández (2003:58). 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
740 
 
La lectura iconográfica del nudo indica una voluntad por parte del monarca de 
unirse a la Divinidad en una cosmovisión hermética de dos mundos: el superior 
(cielo) y el inferior (tierra). 
Según los alquimistas, el corazón es la imagen del Sol en el hombre al igual que 
el oro es la imagen del Sol en la tierra.  
En los emblemas (utilizados a partir del siglo XV de forma icónica y no hermética) 
el corazón significa el amor como centro de iluminación y felicidad, según Cirlot 
(2006:150) “por lo cual aparece rematado por una llama, una cruz, la flor de lis o 
una corona”.  En este cáliz encontramos el elemento oro, la cruz y la flor de lis. 
La forma de ornamentar esta reliquia cristiana vincula elementos alquímicos que 
dan significado a una apropiación del símbolo por parte de la monarquía 
aragonesa de forma velada. 
Pero, si observamos en conjunto toda la decoración geométrica de la parte más 
inferior y de la parte superior en la que se sustenta el calice lapideum, podemos 
encontrar uno de los primeros axiomas herméticos más importantes dentro de 
las siete leyes de la creación: la “Ley de la Correspondencia, como es arriba es 
abajo” presente en la obra de Trismegistro (2010). 
Esta forma de concebir el Cosmos en forma de planos: mental, material y 
espiritual no es nueva. De hecho, aparece reflejada en la oración en que Jesús 
nos enseñó a conectar con la Divinidad. 
Tomando como ejemplo la oración del padrenuestro transcrita del Textus 
Receptum podemos leer dos versiones una procedente del Evangelio de San 
Mateo (Mt 6, 9 – 13) y otra de San Lucas (Lc 11, 1 – 4), en las que continuamente 
se hace referencia a esta dualidad tan persistente y presente en el relicario: 
(Mt 6, 10). ελθετω→venga η→el βασιλεια→reino σου→de ti γενηθητω→llegue 
a ser το→la θελημα→voluntad/designio/arbitrio/cosa deseada σου→de ti 
ως→tal como εν→en ουρανω→cielo και→también επι→sobre της→la 
γης→tierra 
(Lc 11, 2). ειπεν→Dijo δε→pero αυτοις→a ellos οταν→Cuando 
προσευχησθε→oren/estén orando λεγετε→estén diciendo πατερ→Padre 
ημων→nuestro/de nosotros ο→el εν→en τοις→los ουρανοις→cielos 
αγιασθητω→sea santificado το→el ονομα→Nombre σου→de ti ελθετω→venga 
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η→el βασιλεια→reino σου→de ti γενηθητω→llegue a ser το→la 
θελημα→voluntad/designio/arbitrio/cosa deseada σου→de ti ως→como εν→en 
ουρανω→cielo και→también επι→sobre της→la γης→tierra 
Se cumple el principio hermético de la correspondencia en la decoración 
geométrica del Santo Cáliz.  
 
Ilustración 317: Detalles en negativo fotográfico de la base, el nudo y la parte que sustenta arriba el calice 
lapideum. Están colocadas de abajo arriba. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. 
En la parte superior la decoración la conforman hexágonos en forma de símbolo 
del infinito que representan a Cristo o a la Divinidad, encadenados a un círculo 
situados en el mismo lugar que las cuatro firmas del rey Sancho Ramírez. La 
simbología de este caso se refiere a la Divinidad en el cielo. 
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En la alquimia al infinito todas las diversidades confluyen en lo Uno. Es decir, en 
el Todo, el Creador. 
La parte inferior está compuesta por un cuadrado que es símbolo preferente del 
elemento tierra; encadenado por el símbolo del infinito representado por los 
círculos. Todo ello remite a la intersección de la tierra con el cielo657. 
Podemos leer una evolución o transmutación de los símbolos geométricos 
utilizados para la decoración desde la base hasta la pieza superior: 
Base 
Hay cuadrados virados (símbolo del elemento tierra) entrelazados con un ocho 
en horizontal (símbolo del infinito). 
El ocho es creado a partir de dos círculos ligados que representan la voluntad 
del Creador en un espacio concreto, la tierra. 
Este punto del relicario es el de apoyo con el medio material, el que está en 
contacto con la mesa o el lugar donde se deposita el calice lapideum. 
Nudo 
Los cuadrados virados se transforman en la firma del rey virada en cada punto 
cardinal. Se entrelazan los signum regis a cada lado por dos infinitos que han 
cambiado su forma circular a hexagonal.  
El hexágono está relacionado con la Ley de la Correspondencia y con Cristo. 
Todo ello va referenciado no a la tierra (como en la parte de la base), sino a un 
rey (su firma) y en este caso a su corte real que representa un espacio superior 
al nivel terrenal del común de los mortales. 
Define un espacio entre el cielo y la tierra que se rige por la voluntad del Creador 
en la corte real. 
 
                                            
 
657 El cielo se representa en forma circular según Cirlot (2006:288). 
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Parte superior  
La firma del rey es cambiada en cada punto cardinal por un círculo (el símbolo 
del cielo). Se mantienen las uniones hexagonales en forma de infinito. 
La lectura en este caso expresa la concepción de que Cristo 
 está en el cielo, es la unión de la voluntad del Creador en el cielo. Es en este 
lugar donde reposa la base del calice lapideum. 
Esta forma de explicar el relicario en clave hermética corresponde a lo que se 
entiende en teología cristiana por concomitancia. Término referido a Jesús, a su 
Divinidad y al mandato que nos legó. 
Podemos consultar en el Diccionario Teológico Ilustrado de Francisco Lacueva 
de Ropero (2001:183) su significado y alcance: 
“CONCOMITANCIA Cast. en el año 1438. Es mi opinión que ya entonces tenía 
el sentido técnico teológico que le doy en el presente art. Procede del vb. lat. 
Concomitari = acompañar. 
Se usa en la Iglesia de Roma con respecto a la eucaristía para dar a entender 
que el cuerpo de Cristo está presente, no sólo bajo las especies del pan, sino 
también bajo las especies del vino. 
Esta fue una de las excusas para negar a los «laicos» la copa o cáliz desde la 
Edad Media. A su vez, la sangre de Cristo se halla, no sólo bajo las especies 
de vino, sino también bajo las del pan (de la «hostia», en la nomenclatura 
vulgar). 
Como el cuerpo sacramentado de Cristo, según la doctrina católica 
romana, es el mismo que está en el cielo y, por tanto, vivo e inmortal, 
también se halla presente en ambos elementos, por concomitancia, el 
alma de Jesucristo. Además, en virtud de la unión hipostática, se halla 
igualmente presente la Deidad de Cristo. Esta es la razón por la que los 
católicos están obligados a adorar con genuflexión la eucaristía, incluso cuando 
está reservada en el interior del «sagrario». Finalmente, en virtud de la 
perijóresis con el Hijo se hallan también presentes las otras dos Personas de 
la Deidad.” 
Esta explicación significa que hay una voluntad programática de primer orden en 








Como se ha explicado con anterioridad, están dispuestas para que el calice 
lapideum pueda ser mostrado en alto: asido con las dos manos. Su función es la 
de sostén. 
Pero, como se ha indicado a lo largo de nuestro estudio, todo elemento religioso 
diseñado en el Medievo obedece a un fin teológico. 
Creemos que la forma que inspira las asas podría ser la representación que tiene 
la letra hebrea Lamed en la Torah y no la forma de corazón que aluden otros 
investigadores más actuales. 
En el libro de Sánchez y Rodes (2007) que actualiza los conocimientos de la 
Qabbaláh se explica que: 
“La letra hebrea Lamed se traduce como «aguijón» o «guía para conducir los 
bueyes al arar la tierra». Es quien enseña a los bueyes a arar. En resumen, la 
letra Lamed significa exactamente «enseñar». (Está compuesta por un Iod 
al final en forma de llama, que significa Comprensión Divina). Al unir el mundo 
material, Maljut y Yesod, con la mente de Hod significa el dominio de la mente 
y el aprendizaje de la vida. La aspiración del alumno devoto de aprender de la 
boca de su maestro. La forma de la letra Lamed representa un camino de 
ascenso, la aspiración a concebir y comprender.” (Sánchez y Rodes, 2007 
p. 205). 
En la Biblia de Reina (1960) figura en el Evangelio de San Mateo un ejemplo de 
esa guía para conducir los bueyes al arar la tierra en boca de Jesús: 
 (Mt 11, 29 – 30). “Llevad mi yugo sobre vosotros, y aprended de mí, que 
soy manso y humilde de corazón; y hallaréis descanso para vuestras almas; 
porque mi yugo es fácil, y ligera mi carga.” 
Si hubiera que diseñar un relicario que tuviera sobre lo alto la copa de bendición 
de Jesús, la importancia de la letra Lamed podría justificar el significado de su 
utilización como patrón de diseño.  




Ilustración 318: Representación en hebreo bíblico de la letra Lamed. Imagen cortesía del Instituto Gal 
Einai de Israel. 
Más, cuando fue utilizada como metáfora en las palabras de Jesús referidas a 
este pasaje evangélico en donde la Lamed (el yugo del arado) queda 
ejemplificado como la forma de aprender conocimiento, de aprender la sabiduría 
que mana de la persona de Jesús. En este caso, creemos que se refiere a 
aprender el sentido que tiene la copa de bendición como la aplicación de la regla 
del Amor. Significado que ya fue explicado en este doctorado cuando explicamos 
la ceremonia del agape. 
Por eso dice Jesús “mi yugo es fácil y mi carga ligera” porque su carga es el 
amor. Un amor divino que procede de Dios, tal y como se rememoraba durante 
la celebración del agape en Roma en época del diácono san Lorenzo. Tal vez 
esta fuera la forma de recordar el memorial de la copa de bendición que 
custodiaban los monjes en el monasterio de San Juan de la Peña. 




Ilustración 319: Vista de la letra Lamed como inspiración para la creación de la fisionomía de las asas. 
Fotografía y montaje: Ana Mafé García a partir de I.H. y de la imagen cedida por Instituto Gal Einai de 
Israel. 
Volviendo sobre la letra Lamed en la relectura actual que realiza de la Qabbaláh 
se explica que: 
“Lamed confiere al hombre una dimensión superior, una transición hacia un 
nuevo estado. El pensamiento es la fuerza que permite que todo nazca. El 
pensamiento crea. […] Hay que prestar atención a las palabras que pensamos 
porque tienen un poder creador.” (Sánchez y Rodes, 2007 pp. 207–208) 658. 
                                            
 
658 Seguimos el texto por su importancia: “Cada número y cada letra contienen el poder creador. 
Si pensamos mal, aparecerá ese mal. Si pensamos en positivo, atraeremos a nuestra vida cosas 
positivas. Los números y las letras crean conexión, unen o desunen según el pensamiento, según 
la intención. Si una persona tiene odio o envidia, emitirá pensamientos destructivos sobre 
cualquier persona que no esté en sintonía con ella. […] Detrás de las palabras, cada letra tiene 
un poder vibracional, una conciencia divina y generadora de semillas o simientes capaces de dar 
vida y crear todo aquello que nosotros necesitemos para nuestro futuro. Corno todas las letras 
tienen el poder del fuego, tienen el poder de la transformación. Es importante realizar 
afirmaciones positivas como «Estoy curado», «Estoy liberado», etc. porque la mente de Hod 
influirá sobre el subconsciente de Yesod. Las imágenes de Yesod están creadas a partir de los 
pensamientos positivos o negativos. Un pensamiento se convierte en orden cuando llega a 
Yesod. Y si, por ejemplo, decimos. «Quiero conseguir esto, pero no me veo capaz» el 
subconsciente recibe una orden contradictoria y en consecuencia crea lo contrario de lo que se 
deseaba. Todo queda registrado. Hay que ir con cuidado con lo que se piensa y lo que se dice.” 




Las asas obedecen por tanto a un patrón de diseño profundo y cabalístico. Propio 
de una época en donde los conocimientos de los textos sagrados judíos eran de 
sobra conocidos en la corte de Aragón. 
 
Ilustración 320: Detalle de las asas. Fotografía: Ana Mafé García. Octubre 2017. Cortesía de la catedral 
de Valencia. 
Respecto a la decoración de los laterales, podemos decir que también está 
ligada con la del fuste. Pues se aprecian de nuevo entrelazados de infinito 
realizados con motivos vegetales. Por comparación, creemos que pudieran 
simular hojas de parra. Estas simbolizan “el ideograma superior de la vida659” así 
como el fruto de la vid. Representaría el vino necesario para la celebración del 
memorial de Jesús. Todo ello con incisos en forma de punto (símbolo de la 
ubicación de un ente a un espacio referenciado) que realza el tazado del infinito. 
                                            
 
659 Cirlot (2006:466). 
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Estas decoraciones se han descrito tradicionalmente como entorchados góticos, 
pero creemos que su concepción es más profunda. 
 
Ilustración 321: Montaje de las asas a partir de I.H. Fotografía: Ana Mafé García. 
También el lateral del asa está decorado con elementos vegetales. En este caso 
reconocemos la fisionomía de la hoja de acanto (fotografía central). La misma 
tiene una dualidad en su representación a través de las hojas o bien de las 
espinas.  
En la Edad Media si era figurada en su desarrollo era asimilada como símbolo 
del crecimiento y de la vida. Según Chevalier (1986:47) “aquello que está 
adornado con esta hoja ha vencido la maldición bíblica: «El suelo producirá para 
ti espinas y cardos» (Gn 3,18), en el sentido de que la prueba se transforma en 
gloria”. Por tanto, alude a la resurrección. 
Sin duda los elementos decorativos de las asas están en conexión con el resto 
de las figuras geométricas que hemos analizado en la base, el nudo y la parte 
superior del fuste del Santo Cáliz. 
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La lectura de las asas relaciona la voluntad del Creador (el infinito) en el sacrificio 
de la eucaristía (hoja de parra) y la resurrección de Cristo (hoja de acanto). 
Su forma hace referencia al conocimiento que aspira a ascender del mundo 
material y a conectarse con la comprensión divina (representado por la letra Iud, 
que está al final de la letra Lamed), con las enseñanzas de Jesús, con la 
comprensión del significado de la copa de bendición o calice lapideum. 
Este relicario áureo es una obra conceptual y programática. Pensar que en el 
Medievo se realizaron las decoraciones doradas del Santo Cáliz solo por razones 
de estética es pueril e inapropiado para un investigador.  
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La parte inferior de la naveta 
En nuestra tesis consideramos que la parte inferior del Santo Cáliz fue un 
añadido posterior como bien apuntó el Dr. Beltrán. Sin embargo, nunca se ha 
estimado cuándo pudo unirse al vaso superior y si se hizo toda la pieza áurea 
del relicario a la vez. 
Nosotras consideramos que las decoraciones en oro de la naveta inferior están 
realizadas hacia la centuria del 900. Llegamos a esta conclusión gracias al 
estudio visual de los materiales y a la comparación de su tratamiento con otras 
piezas de orfebrería.  
También el color de las aleaciones áureas es distinto a la del fuste, nudo y asas. 
Con lo que se presupone que el maestro del taller que realizó la obra del relicario 
tuvo o bien que reaprovechar piezas (no lo creemos porque están engastadas 
perfectamente al tamaño de la naveta) o bien, añadió la base ya confeccionada 
con anterioridad. 
 
Ilustración 322: Diferentes vistas de la base del Santo Cáliz. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. 
Cortesía de la catedral de Valencia. 
Siguiendo con el estudio iconográfico de la disposición de las piezas de oro y 
sus decoraciones, consideramos que la parte de abajo estaría relacionada 
íntimamente con el pasado de la pieza y su anterior dueño. 
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La decoración de la naveta está realizada con oro e incrustaciones de piedras 
preciosas: dos esmeraldas y dos berilios. Además de un total de 28 perlas de las 
que se perdió una660. 
Las esmeraldas están relacionadas con el Grial como se ha ido viendo a lo largo 
de la presente tesis desde tiempos de san Isidoro en el siglo IV cuando hablaba 
de los grifos como custodios de esmeraldas. 
El número 28 es un número obtenido a partir de multiplicar 7 por 4. Que podrían 
estar relacionados con los siete días de la creación según el Éxodo o con los 
Espíritus de Dios (Ap 4, 5) o las siete copas de la ira de Dios si se inspira en el 
Apocalipsis de San Juan. 
(Ap 16, 1). Y oí una voz potente que provenía del Templo y ordenaba a los siete 
Ángeles: «Vayan y derramen sobre la tierra las siete copas de la ira de Dios» 
En el Medievo este texto religioso estaba presente en la mayoría de las cortes 
cristianas de occidente. Y podía ofrecer una importante fuente de inspiración 
para la concepción programática de su decoración. 
Creemos ver en esta forma de disponer la decoración en tirantes dorados varias 
hipótesis. Una de ellas sería la introducción del tema de los cuatro ríos del 
paraíso en la representación de la Jerusalén celeste por la referencia repetida al 
número siete. Esta forma de concebir la naveta dotaría de un significado salvífico 
a la base que sustenta el calice lapideum. 
Hay que tener en cuenta que la copa de bendición era utilizada en San Juan de 
la Peña como elemento sanador. Y en esa época, confluyendo con la tradición 
médico–hipocrática por medio de la influencia de la cultura árabe.  
Todos los estudios consultados apuntan que en la Edad Media los mejores 
médicos provenían de oriente y profesaban la religión de Mahoma.  
                                            
 
660 Beltrán (1960:61–69). 




Ilustración 323: Símil entre la representación de la Jerusalén celeste (Cælestis Urbs Jerusalem) y la 
representación de los cuatro humores. Montaje: Ana Mafé García. Imágenes cortesía de la Biblioteca 
Digital Mundial. 
Hay una relación entre los cuatro elementos y los cuatro humores de la medicina 
hipocrática.  Se ha representado su relación entre ellos con la finalidad de ofrecer 
los diferentes estados de sanación el siglo XII. La señalización de los cuatro 
puntos y sus uniones ofrece un paralelismo importante en la disposición de la 
decoración de la naveta del Santo Cáliz. 
 
Ilustración 324: Símil entre la representación de la Jerusalén Celeste (Beato de Liébana) y la visión ideal 
de Jerusalén en el siglo XII. La señalización de los cuatro puntos cardinales ofrece un paralelismo 
importante. Montaje: Ana Mafé García. Cortesía de la Biblioteca Nacional de España, en Madrid y de la 
Koninklijke Bibliotheek, en la Halla, Biblioteca Nacional de los Países Bajos. 
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Creemos que la lectura iconográfica de este relicario es merecedora de un 
amplio y profundo estudio. En este sentido, nos remitimos a la teorías que 
presenta el Dr. Songel, catedrático de diseño en la Universitat Politècnica de 
València, en su artículo “Aproximación al estudio iconológico del Santo Cáliz de 
Valencia” publicado en la revista Archivo de Arte Valenciano. 
 
Ilustración 325: Imágenes que presenta la base del Santo Cáliz comparadas con el signum del arzobispo 
y la rota papal661. Fuente: (Songel, 2017, p.33). Imagen cortesía del Dr. Songel. 
Nuestra intención en este apartado ha sido mostrar unas pautas de interpretación 
iconográficas que puedan ser tomadas o rebatidas por futuros investigadores. 
Todo ello con la esperanza de que se siga elaborando un relato de investigación 
que legitime esta pieza a un pasado histórico anterior al primer documento 
notarial del año 1399.  
                                            
 
661 El pie de la imagen corresponde al siguiente texto de Songel (2017:33): “Fig. 8.– La base del 
cáliz y las rotas papales. Signo del arzobispo Diego Gelmirez (1068 – 1140) Rota papal de 
Urbano II en 1095. Planta del Santo Cáliz según Antonio Beltrán (1960)”. Sus teorías apuntan en 
la dirección de los comentarios que en los últimos meses hemos compartido acerca de las 
representaciones iconográficas que suponen las decoraciones en el relicario áureo del Santo 
Cáliz.  
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3.6  El Santo Cáliz representado en la pintura (s. XVI – XVIII) 
Esta temática fue ampliamente abordada por la doctora Asunción Alejos en su 
investigación Presencia del Santo Cáliz en el Arte662. Recientemente ha salido 
publicado en 2014 el artículo “VAS INSIGNE DEVOTIONIS. El Santo Cáliz de la 
cena en la pintura valenciana” de la Dra. Amparo Mora y el Dr. Daniel Benito663, 
gran humanista y erudito de la Universitat de València. 
Ambas obras citan las primeras tablas y autores que reproducen el Santo Cáliz 
de forma magistral. Se centran en descripciones y motivos iconográficos, pero 
no profundizan cuándo son añadidos los elementos de orfebrería que configuran 
la actual apariencia de la reliquia. 
 
Ilustración 326: Detalle del soporte en forma de rejilla realizado en oro de la naveta inferior del Santo 
Cáliz. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. 
Ninguna de las obras consultadas se refiere a un detalle realizado en oro y 
situado en la base que, sistemáticamente, es obviado en las representaciones 
pictóricas del Santo Cáliz hasta bien entrado el siglo XVIII. 
Para comprender el porqué de esta omisión en las primeras imágenes del Santo 
Cáliz en la pintura se han realizado tres fases en el proceso de investigación. 
1. Búsqueda de la literatura científica664 que ha estudiado esta cuestión a 
través de los repositorios mencionados a lo largo de nuestra tesis. 
                                            
 
662 Alejos Morán (2000). 
663 Catedrático de Historia del Arte de la Universitat de València y Conservador del Patrimonio 
Cultural. Profesor Titular a tiempo completo de la Facultad de Geografía e Historia, Universitat 
de València. Mora Castro y Benito Goerlich (2004). 
664 Además de las obras de Alejos Morán (2000) y de Mora Castro y Benito Goerlich (2004). 
Hemos consultado para la elaboración de este apartado la obra El B. Juan de Rivera y el R. 
Colegio del Corpus Christi de Boronat i Barrachina (1904), el Catálogo artístico ilustrado del Real 
Colegio y Seminario del Corpus Christi de Valencia de Robles Lluch y Castell Maíques (1951), el 
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2. Selección de obras pictóricas que pudieran mostrar lo más fiel posible la 
apariencia del Santo Cáliz. 
3. Identificación de los elementos más característicos que definen aspectos 
que hemos querido resaltar en cada imagen seleccionada. 
Como se ha comentado, en la fase dos de nuestra investigación se han escogido 
algunas de las primeras imágenes del Santo Cáliz en cuadros y grabados con la 
finalidad de constatar la falta de una pieza dorada que actualmente existe en la 
base.  
En el análisis visual de la obra de Juan de Juanes (ca. 1507 – 1579) vamos a 
constatar que, pese al dominio pictórico en la reproducción de la técnica del 
nielado, tal y como figura en el cuadro de Alfonso el Magnánimo, cuando 
representa el Santo Cáliz no reproduce la decoración nielada del fuste y asas, ni 
tampoco esta parte inferior. 
Es decir, en la serie de cuadros en los que Juan de Juanes representa el Santo 
Cáliz no simula esta técnica de decoración en orfebrería en la que están 
confeccionadas el eje y las asas del Santo Cáliz, así como tampoco la parte de 
abajo en la que se sustenta la pieza inferior. 
La primera imagen en donde aparece definitivamente este añadido la 
encontramos en un grabado del siglo XVIII en una edición del libro de Sales y 
Alcalá (1736) que fue presentada en la exposición “Los caminos del grial” en el 
Almudín, de febrero a junio de 2015 y que pertenece al Archivo de la Catedral de 
Valencia. Hemos consultado todos los ejemplares que de este mismo libro que 
posee la Biblioteca Valenciana en su sede de San Miguel de los Reyes y hemos 
comprobado que tienen este grabado. 
                                            
 
estudio Pinturas y pintores en el Real Colegio del Corpus Christi de Benito Doménech (1980), 
así como otras del mismo autor (1991; 1991 a). El trabajo de Sánchez Navarrete (2006), DOMUS 
SPECIOSA de Benito Goerlich (2006), Joan de Joanes de Gómez Frechina (2011), la 
investigación de El legado del Patriarca Juan de Ribera IV Centenario realizada por Villacañas; 
Benito Goerlich y Navarro Sorní (2011), además de la obra de Restauración de las pinturas 
murales del Real Colegio Seminario de Corpus Christi de Valencia editada por la Conselleria de 
Cultura i Esport (2011). 
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El libro de Sales y Alcalá (1736) podría ayudar a fechar entre qué período estuvo 
esa parte de la pieza sin estar en contacto con el Santo Cáliz. 
A pesar de que la iconografía de las tablas es apasionante, en este subapartado 
no nos vamos a detener a realizar un análisis iconológico de cada una de las 
imágenes que mostramos porque directamente no son nuestro objeto de estudio 
en la presente tesis. 
Utilizamos estas imágenes como fuentes de información porque dichas obras 
son un documento que demuestran los cambios surgidos en la actual apariencia 
física del Santo Cáliz. 
Comenzamos la exposición pictórica de forma cronológica por Juan de Juanes 
(ca. 1507 – 1579), pintor renacentista valenciano de una calidad extraordinaria. 
Seguimos con obra de Bartolomé Matarani (1573 – 1605), de Francisco Ribalta 
(1565 – 1628), del taller de Jerónimo Jacinto de Espinosa (1600 – 1667) y 
finalizamos con los grabados que muestran por primera vez en dibujo la base del 
Santo Cáliz. 
Consideramos que uno de los retratos más soberbios realizado por Juan de 
Juanes es la tabla que pinta para la corte de Aragón en el siglo XVI. Este cuadro 
presenta a un personaje ataviado como un guerrero con unos elementos que 
identifican su jerarquía de poder: es el rey Alfonso V de Aragón. 
La representación codificada del poder regio se sustenta en la cantidad de oro 
que puede exhibir un monarca en su retrato. Por tanto, el oro es un metal que 
debe mostrarse en su corona y en su espada. 




Ilustración 327: Retrato de Alfonso V de Aragón. Juan de Juanes. 1557. Óleo sobre tabla, 115 x 91 cm. 
Zaragoza, Museo de Zaragoza. Detalle de la espada con la empuñadura nielada. Montaje: Ana Mafé 
García. Febrero 2018. Imagen cortesía del Museo de Zaragoza. 
Podemos observar el dominio de la técnica pictórica que posee el artista a la 
hora de reflejar el labrado del nielado de la empuñadura de la espada.  
Gracias a este detalle, consideramos que el pintor sabe transmitir la realidad (de 
forma casi fotográfica) en función de lo que se le pide o se le encomienda en sus 
obras. 




Ilustración 328: Última cena. Juan de Juanes. Ca. 1570.  Óleo sobre tabla, 116 x 191 cm. Madrid, Museo 
Nacional del Prado. Montaje: Ana Mafé García. Febrero 2018. Imagen cortesía del Museo Nacional del 
Prado. 
Esta primera imagen del Santo Cáliz adolece de la técnica del nielado en la 
decoración del fuste y de las asas. Se proyecta como un vaso sagrado en una 
mesa de celebración eucarística sin ningún tipo de brillo áureo. Obedece a una 
representación del memorial de Jesús en el momento de la consagración. 
 




Ilustración 329: Salvador Eucarístico. Juan de Juanes. Ca. 1557 – 1560. Óleo sobre tabla, 109 x 68,5 cm. 
Valencia, Museo de Bellas Artes. Montaje: Ana Mafé García. Febrero 2018. Imagen cortesía del Museo de 
Bellas Artes de Valencia. 
El fondo de esta imagen del Salvador Eucarístico está esgrafiado en oro. Sin 
embargo, una vez más se hace patente que el pintor no utiliza ese material para 
embellecer el relicario en oro del Santo Cáliz depositado en la catedral de 
Valencia. 




Ilustración 330: El Salvador. Juan de Juanes. Ca. 1445 – 50. Óleo sobre tabla, 109 x 68,5 cm. Valencia, 
catedral de Valencia. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Febrero 2018. Cortesía del Museo 
Catedralicio Diocesano de Valencia. 
Lo mismo ocurre con esta pieza que se exhibe en el Museo Catedralicio 
Diocesano de Valencia. Vemos cómo el pintor ejecuta a la perfección el efecto 
dorado del fondo y, de nuevo, no refleja la técnica del nielado en el nudo y las 
asas del Santo Cáliz. 
Hemos especulado acerca del porqué de esta forma de representar la reliquia y 
la única razón que podemos encontrar es que el comitente o mentor de la obra, 
ex professo solicitara en la representación de la sagrada reliquia una mesura del 
dorado. Una contención en la exposición pictórica del Santo Cáliz ante el exceso 
que suponen en general las otras piezas litúrgicas o procesionales: cálices, 
copones, andas o custodias, siempre cargadas de oro y plata. 
Todos los estudios consultados acerca de la biografía de Juan de Juanes 
señalan su profunda religiosidad, así como una aplicada formación en el espíritu 
tridentino de la Reforma. En este punto habría que investigar las posibles 
influencias que pudiera haber tenido a través de Juan de Ribera (1532 – 1611), 
arzobispo de Valencia y patriarca de Antioquía en el año 1568.  




Ilustración 331: La última cena. Bartolomé Matarana. Ca. 1599 – 1600. Fresco, 5020 x 6225 cm. 
Refectorio. Valencia, Real Colegio y Seminario de Corpus Christi de Valencia. Montaje: Ana Mafé García. 
Febrero 2018. Imagen cortesía del Museo del Patriarca. 
Esta obra se encuentra en el refectorio del Real Colegio y Seminario de Corpus 
Christi de Valencia. Fue realizado a finales del siglo XVI por Bartolomé Matarana 
(ca. 1573 – 1605) pintor genovés. 
Lo más interesante en nuestra opinión es la disposición a la romana de la mesa 
del Séder de Pésaj. Muy acorde con lo que pudiera haber sido esa celebración 
de haberse oficiado Pésaj a imitación romana. Sin embargo, cuanto más 
profundizamos en la cultura hebrea, más dudas tenemos respecto a esta forma 
de representar a Jesús y sus seguidores en la cena. 
Si algo ha quedado patente a lo largo de nuestras investigaciones es que los 
judíos son tremendamente respetuosos con sus tradiciones y sus ritos religiosos. 
Hace dos mil años es impensable una mezcla entre lo pagano y lo judío en una 
fiesta tan importante para el credo hebreo. 
La forma de juntarse solo varones era una forma pagana de celebrar 
acontecimientos, por el contrario, la celebración de Pésaj era una fiesta familiar 
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en donde las mujeres y los niños participaban y siguen participando hoy.  Estas 
representaciones iconográficas que encontramos son siempre masculinas, pese 
a que Jesús celebró un Pésaj judío.  
Volviendo al colegio665 en donde se encuentra esta pintura diremos que el edificio 
se convirtió en la ciudad de Valencia en todo un ejemplo contrarreformista a 
través de las obras pictóricas que lo decoraban.  
En el año 1606 la Iglesia expone en su altar mayor un bocaporte con una 
imponente mesa redonda realizada por Francisco de Ribalta (1565 – 1628). 
 
Ilustración 332: La Santa Cena del retablo mayor. Bocaporte del altar mayor de la Iglesia del Real 
Colegio. Francisco Ribalta. 1606. Lienzo sobre tabla, 4785 x 2665 cm. Valencia, Real Colegio y Seminario 
de Corpus Christi de Valencia. Montaje: Ana Mafé García. Febrero 2018. Imagen cortesía del Museo del 
Patriarca. 
Volvemos a observar en la obra cómo la rejilla dorada que sustenta la base del 
Santo Cáliz sigue sin aparecer en la pintura. 
                                            
 
665 El arzobispo de Valencia Juan de Ribera665 fue el fundador de este edificio concebido para la 
formación sacerdotal de los seminaristas según el espíritu y las disposiciones del concilio de 
Trento (1545 – 1563) tal y como se desprende de las constituciones del seminario. 
 




Ilustración 333: Alegoría al Santísimo sacramento. Círculo de Espinosa. Ca. 1650. Lienzo, 1150 x 92,3 
cm. Valencia, Real Colegio y Seminario de Corpus Christi de Valencia. Montaje: Ana Mafé García. 
Febrero 2018. Imagen cortesía del Museo del Patriarca. 
Tampoco figura la parte inferior del Santo Cáliz en esta obra efectuada en el 
taller de Espinosa (1600 – 1667) pintada hacia el año 1650. 
Sin embargo, gracias a los textos consultados, parece ser que existe una plancha 
de grabado en cobre en la catedral correspondiente a una estampa, en donde sí 
figura la parte de abajo. Según Sanchis y Sivera (1914:130–131) tenemos que:  
“En el siglo XVIII, y aun tal vez en el anterior, era muy común una estampa de 
178 por 260 mm, propiedad del Cabildo, cuya plancha de cobre conserva 
todavía en su Archivo. En esta lámina aparece el Cáliz sobre un fondo 
adamascado, con esta inscripción, formando una línea, debajo del pie: Calix 
Domini nostri Jesu Christi ex lapide precioso Agatha orientan cornerino. En 
medio del soporte que contiene la sagrada alhaja, se consigna lo siguiente en 
seis líneas: 
Iconica Effigies sacrosanctum Domini Nostri Jesu Christi Calicem 
reprӕsentans, in quo, ipse venerabile Sanguinis sui Eucharistiӕ sacramentum 
in supremӕ nocte Cœnӕ sanctissime instituit qui in Hispaniam a fortissimo 
Levita S. Laurentio almœ Romanœ Ecclesiӕ Archithesaurario transmíssus, 
hodie in Sancta Metropolitana Ecclesia Valentina diligentissime asservatur, et 
religiosisime colitur. 
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No hemos podido ver ningún ejemplar de esta estampa, la cual fué grabada por 
Mariano Gimeno, artista que ya vivía en 1670. En dicha lámina están 
estampadas, como firma, las iniciales M. G., que correspondían al nombre del 
referido grabador.” 
En nuestra investigación a través de consultas en repositorios y bases 
museísticas hemos hallado una reproducción de esta misma estampa en la 
Colección de Grabados de la Real Academia de la Purísima Concepción de 
Valladolid. 
La descripción que dan sobre esta responde a: 
“Representación del supuesto cáliz que Jesucristo utilizó en la Ultima Cena.  
El Santo Grial está formado por una copa de ágata, llamada cornerina oriental, 
de forma semiesférica y color rojo oscuro (7 cm. de altura y 9,5 cm. de 
diámetro); y un pie, de concha, reforzado con armadura de oro adornada con 2 
rubíes, 2 esmeraldas y 26 perlas, en vez de las 28 que tuvo. Ambas partes se 
hallan unidas por un vástago o vara, de oro, con su correspondiente nudo y 
asas, todo ello de oro y con primorosos adornos burilados de gusto griego. 
La copa debió ser labrada en un taller de Palestina o Egipto entre el siglo IV a. 
C. y el siglo I d. C. mientras que los adornos del pie se sobrepusieron en los 
siglos XIII a XIV.  
Todo el conjunto mide 17 cm. de altura. 
El Cádiz se haya colocado sobre una mesa de altar y respaldado por un rico 
dosel decorado con motivos florales.” 
Se trata de un papel de 300 x 246 mm. Con huella de 255 x 175 mm. Anónimo, 
fechado en el siglo XVII. Como monogramita figura: Mº Gº. 
“En la parte inferior: Calix Domini nostri Iesu Christi ex lapide pretioso Agatha 
Orientali Cornerino.  
En un cartucho sobre el frontal: “Iconica Effigies Sacrosanctu Di Ni Iesuchristi 
Calicem / representans, in quo ipse venerabile Sanguinis sui Eucharistie Sa / 
cramentu. in supreme nocte ceene Santissimé instituit, qui in Hispania / a 
fortisimo seuita Sº. Laurentio alme Romane Ecclesiae Archithes / aurario 
transmissus, bodie in Sª. Metropolitana Ecclesia Valentina / diligentissime 
asseruatur, et religiosissime colitur. Mº. Gº Ft”” 




Ilustración 334: Santo Grial. Anónimo. Papel: 300 x 246 mm. 
Huella: 255 x 175 mm. Talla a buril. Siglo XVII.  Nº G 2. Colección de Grabados. Real Academia de la 
Purísima Concepción de Valladolid. Cortesía de Real Academia de la Purísima Concepción de Valladolid. 
Este grabado supone la primera representación del Santo Cáliz en donde figura 
la rejilla inferior de soporte. No ha sido representado con anterioridad en lienzo 
o tabla según hemos investigado. 
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Por tanto, para poder datar su procedencia, partimos de unas fechas que 
abarcan los años que van desde el 1650, propuesto por el Dr. Sivera y el año 
1736, cuando se edita el libro del Dr. Sales. 
 
Ilustración 335: Ilustración de Sales y Alcalá (1736:66). Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Febrero 
2018. Cortesía de la Biblioteca Valenciana Nicolau Primitiu. 
Como se ve en la fotografía adjunta, podemos apreciar en la obra del Dr. Sales 
y Alcalá (1736:66) un grabado del Santo Cáliz “realizado en madera, de 68 
milímetros de altura”.  
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Le acompaña una inscripción latina que según Sanchis y Sivera (1914:129) 
“pudiera estar tomada de una estampa de 1736, muy conocida”.  
Se transcribe la inscripción: 
“Icon Calicis pretiossisimi in quo Dominus Noster Jesus Christus Sacratissimam 
Eucharistiam consecravit; qui Hierosolymis Romam, Oscam dein a S. 
Laurentio, Panon inde, et Cӕsaraugustam transvectus, Valentiam tamdem 
Aragoniœ ab Alfonso V Rege transmissus, in ejusdem Urbis Metrópoli solemni 
cultu honoratur.” 
En el trabajo de Beltrán (1960:60) se advierte respecto a la naveta inferior que 
se puede “separar totalmente del conjunto del Cáliz. Su base está encajada en 
un recipiente que hay en el extremo inferior del nudo, al que queda sujeto 
mediante cuatro tirantes de oro, articulados y trabajados con un pasador áureo”. 
No indicando nada en concreto respecto a la parte inferior. 
 Más a delante y a modo de conclusión indica “[…] al parecer el Cáliz, tal como 
hoy lo conocemos, estaba ya montado en San Juan de la Peña en 1399, por 
tanto, no se modificó para nada en la Catedral de Valencia”666. 
Creemos que esta afirmación no es del todo cierta a la luz que demuestran las 
imágenes pictóricas del Santo Cáliz realizadas por varios pintores a lo largo del 
siglo XVI. 
Consideramos que esta adición posterior, podría ser una nueva vía de 






                                            
 
666 Beltrán (1960:60). 




Ilustración 336: Santo Cáliz dentro de la urna en la Capilla del Santo Cáliz de la catedral Metropolitana de 
Santa María. Final de etapa de la Ruta del Grial. Fotografía: Ana Mafé García. Octubre 2017. Cortesía de 
la catedral de Valencia.  
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4. El siglo XX: la sociedad civil fomenta la divulgación 
del Santo Cáliz 
Dentro de la línea expositiva que le hemos dado a nuestra investigación, 
podríamos explicar que existe una última transmutación de la pieza en el relato: 
de tesoro real custodiado cual sagrada reliquia a Santo Cáliz el Santo Grial. 
Esta nueva forma de acepción se ha explicado en parte cuando teorizamos 
acerca de cómo fue realizado el trabajo de orfebrería por tramos y quién pudo 
establecer los cánones de su representación formal en la pintura en el siglo XVI. 
En este capítulo buscamos dar una respuesta a un asunto fundamental para 
comprender la puesta en valor de la reliquia en el siglo pasado fuera del espacio 
catedralicio. ¿Cuál es el motivo de la irrupción icónica que tiene el Santo Cáliz 
en la sociedad valenciana durante el siglo XX? 
La presencia de la pieza en el arte entre los siglos XVI y el XIX se ciñe en 
exclusiva al campo de la plástica sobre tablas, telas o grabados, destinados 
principalmente a espacios litúrgicos que no permitían su exhibición fuera del 
edificio en sí. Con un número más bien escaso de obras y representaciones si 
contamos los más de quinientos años de custodia en la catedral. 
No obstante, a partir del siglo XX como diría Alejos Morán (2000:17) el Santo 
Cáliz “se refleja también en las artes gráficas y la medallística, en los mosaicos 
y en el arte floral, en la cerámica y la filatelia, en las artes escénicas y en la 
música”. Hay una eclosión en la reproducción del Santo Cáliz. 
Esta irrupción icónica es un fenómeno único en la historia de la sagrada reliquia. 
Y en este apartado queremos desarrollar la importancia de la sociedad civil como 
motor de divulgación de la figuración de este. 
Las imágenes que hemos copilado son en su mayoría inéditas.  Toman como eje 
principal el Santo Cáliz de Valencia dibujado o grabado en diferentes soportes: 
medallas, estampas, postales, sellos, cuños, portadas de libros, etc.  
Esta presencia multitudinaria en comparación con la obra pictórica del pasado 
confirma nuestra teoría:  
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- Si previamente no hubiera existido una difusión de la reliquia en el tejido 
social, jamás se hubiera podido plantear una consolidación de la Ruta del 
Grial, el Camino del Santo Grial o Ruta del Conocimiento, camino de la 
Paz. 
La importancia que ha desempeñado la ciudadanía valenciana en la puesta en 
valor de la reliquia es mayúscula. Por ello, nuestro apartado abre con una 
investigación sobre el preciso momento en que comenzó esta difusión.  
Para fundamentarla hemos buscado información en actas del Archivo de la 
Catedral de Valencia y hemos revisado artículos en hemerotecas históricas. 
En el subapartado siguiente explicamos el trabajo de difusión que ha ido 
realizando la asociación más antigua nacida en el siglo pasado y vinculada 
directamente a la divulgación del Santo Cáliz. Esta parte de la investigación 
sobre la labor específica de transmisión y comunicación también es original. Para 
su elaboración han sido necesarias entrevistas personales a miembros 
destacados de la asociación mencionada, así como la búsqueda en archivos, 
colecciones particulares y hemerotecas históricas. 
El Santo Cáliz en la era de la reproductibilidad técnica ofrece un recorrido por 
imágenes impresas en diferente soporte sobre la reliquia, con la finalidad de 
presentar una posible vía de investigación futura en torno a la visualidad del 
Santo Cáliz en el siglo XX. 
El apartado dedicado a las réplicas presenta una mirada nueva sobre uno de los 
orfebres más sobresalientes del siglo pasado, don Agustín Devesa quien realizó 
un trabajo de difusión y puesta en valor del Santo Cáliz a través de su taller en 
Valencia y de su actividad en la Hermandad del Santo Cáliz de la Cena. La 
documentación que aportamos en la presente tesis sobre este punto es inédita. 
Cerramos este cuarto subapartado dando a conocer detalles de las visitas de los 
dos papas que han intervenido en la puesta en valor y el reconocimiento 
internacional del Santo Cáliz. Dado que estos dos momentos históricos brindan 
una visibilidad extraordinaria a la reliquia fuera de nuestras fronteras. 
 




Ilustración 337: Fachada del antiguo trascoro en la Capilla del Santo Cáliz de la catedral de Valencia. 
Heliotipia Artística Española, Madrid. (Ca. 1950). 13,8 x 9 cm. Colección particular. 
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4.1 La nueva ubicación de la reliquia en la Capilla del Santo 
Cáliz y el asociacionismo laico 
Antes de su nueva ubicación, el Santo Cáliz permaneció durante más de cuatro 
siglos en una pequeña capilla relicario de la catedral de Valencia, sin acceso 
directo a los fieles.   
Tras meses de estudio hemos constatado que el gran paso que convirtió la 
sagrada reliquia en un elemento devocional popular fue el cambio de ubicación 
que se propuso a iniciativa del canónigo de la catedral de Valencia el Dr. José 
Sanchis Sivera (1867 – 1937). 
Cuando realizó su estudio histórico667 sobre el Santo Cáliz propuso su traslado 
hasta donde se encuentra hoy “para recibir allí continuo culto”. El entonces deán 
de la catedral, don José María Navarro Darás (1845 – 1925) fue el promotor de 
aquel traslado junto con el arzobispo de Valencia, monseñor Valeriano 
Menéndez Conde (1848 – 1916), quien acordó con el cabildo convertir la antigua 
aula capitular, en capilla para el Santo Cáliz668. 
El cabildo de la catedral acordó en el Acta del 3 de enero de 1916 que el día de 
la Epifanía: 
 “Se saque el Santo Cáliz del Relicario y se coloque en el altar y que, por la 
tarde, en solemne procesión claustral, sea llevado y colocado en su nuevo altar 
del aula antigua669”. 
El 4 de enero de 1916 en el diario La correspondencia de Valencia670 se podía 
leer lo siguiente: 
                                            
 
667 Sanchis y Sivera (1914:143) 
668 En el presente capítulo no vamos a poder profundizar en el desarrollo histórico y artístico de 
esta capilla. Por ello proponemos la lectura de Zaragozá Catalán y Vila Ferrer (2005). Más 
adelante se adjunta bibliografía específica en función de los elementos arquitectónicos citados. 
669 “Se acordó que el día de la Epifanía para la conventual se saque el Santo Cáliz del relicario 
y se coloque en el altar, que el sermón sea alusivo a la sagrada reliquia, que permanezca en el 
altar todo el día y a la tarde después del oficio, en solemne procesión claustral a la que se 
convocará a las parroquias y se invitará a las autoridades, con cantos de himnos y salmos, sea 
llevado y colocado en su nuevo altar del aula antigua.” (Acta del Libro del Cabildo Metropolitano 
de Valencia del 3 de febrero de 1916). Procedente del Archivo de la Catedral de Valencia. 
670 REDACCIÓN (1916). En el Archivo de la Catedral de Valencia existen documentos que 
cuentan con todo detalle este traslado. 
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“Dijimos días pasados que la inapreciable reliquia que posee nuestra Basílica, 
el Santo Cáliz con que el Redentor del mundo celebró su Última Cena, 
instituyendo el Sacramento de la Eucaristía, sería puesto á la veneración de los 
fieles en el Aula capitular de dicha Catedral. Las obras para llevar á cabo tan 
piadosa idea han quedado ya terminadas, habiendo sido trasladada á una 
capilla próxima al Aula capitular la preciosa imagen de Cristo Crucificado, obra 
de Alonso Cano, que ocupaba el altar de la misma. Pasado mañana, día de la 
Epifanía ó Adoración de los Santos Reyes, se celebrará en nuestro templo 
metropolitano una solemnísima función religiosa, en la que Oficiará de gran 
pontifical, el señor arzobispo doctor Menéndez Conde, predicando el doctor 
Martínez Alcaine, y por la tarde, con asistencia de los cleros, parroquiales, se 
verificará la procesión claustral para llevar el Santo Cáliz al Aula capitular donde 
quedará expuesto a la pública veneración en precioso tabernáculo.” 
Esta pública veneración del Santo Cáliz propició su descubrimiento a un 
fragmento de la sociedad civil que acudía regularmente a la Seo y que 
desconocía la reliquia.  
La exhibición en un lugar accesible motivó la creación de asociaciones desde 
principios de siglo XX en forma de cofradías devocionales con fines sociales.  
Tras una investigación exhaustiva, consideramos que hay tres entidades 
protagonistas –nacidas todas ellas en la centuria pasada–, que ayudaron de 
forma singular a poner en circulación la imagen del Santo Cáliz a través de 
insignias, bordados, estampas y publicaciones. Estas son: 
 La Real Hermandad del Santo Cáliz. 
 La Hermandad del Santo Cáliz de la Cena. 
 La Cofradía del Santo Cáliz de la Cena. 
La más antigua de todas es la Real Hermandad del Santo Cáliz, cuerpo 
colegiado de la nobleza titulada valenciana que fue creada el 28 diciembre de 
1917.  
Merece una especial referencia el trabajo de divulgación que ha desempeñado 
desde su fundación. No hay ningún texto editado que recoja esta labor de 
difusión y por ello vamos a presentarla en el apartado subsiguiente. 
Hay otras obras que sí se han centrado en estas cuestiones referidas al papel 
social de las hermandades vinculadas al Santo Cáliz. Por ejemplo, Chiner 
Gimeno (2001) escribe un completo estudio acerca de la Semana Santa 
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Marinera donde cuenta de forma pormenorizada todas las actuaciones que ha 
llevado a cabo la Junta mayor y las diferentes hermandades para poner en valor 
la fiesta de la Pascua y, por ende, el símbolo que representa el Santo Cáliz en la 
celebración. 
En concreto nos interesa el segundo volumen de su obra, donde Chiner Gimeno 
(2001:725–730) explica cómo el cura don José Ferrer párroco de la iglesia de 
San Rafael Arcángel de los Poblados Marítimos, el 8 de mayo de 1947 exponía 
en una solicitud manuscrita dirigida al arzobispo de Valencia que: 
“Un grupo de feligreses entusiastas de las fiestas de Semana Santa desean 
constituir una Hermandad titulada «Santo Cáliz de la Cena» título que no existe 
entre las muchas Hermandades existentes”. 
Gracias a esta misiva, el 18 de mayo de 1947 se funda la Hermandad del Santo 
Cáliz de la Cena con la finalidad según sus estatutos de “fomentar en los 
Poblados Marítimos, la devoción a tan augusta reliquia de la Pasión del Señor, 
como es el Santo Cáliz, auténtico de la Cena que se venera en la Catedral de 
Valencia”. 
Desde sus inicios esta entidad presenta en sus desfiles procesionales un lujoso 
trono–anda, formado por un artístico templete donde se coloca una reproducción 
del Santo Cáliz, copia de la reliquia realizada en los años 40 por el orfebre 
valenciano don Agustín Devesa (1901 – 1953)671 de quien más adelante 
hablaremos. 
La otra entidad implicada es la Cofradía del Santo Cáliz de la Cena erigida en 
1955 canónicamente en la catedral de Valencia. Actualmente está integrada por 
más de tres mil asociados.  
Según se dispone en la página del arzobispado de Valencia672:   
“La finalidad de esta asociación es fomentar el culto y la devoción del Santo 
Cáliz, habiendo promovido obras en la capilla y la difusión del conocimiento de 
aquel con conferencias, artículos y la publicación de libros.” 
                                            
 
671 Este artístico trono–anda fue restaurado por el taller de Piro Orfebres en el año 1990. 
672 Arzobispado de Valencia (2018). 
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Queremos citar a continuación los trabajos de difusión y puesta en valor llevadas 
a cabo por la primera corporación, con la finalidad de reconocer su implicación 
en la divulgación y el conocimiento del Santo Cáliz durante el pasado y el 
presente siglo. 
Para poder tener una visión holística de la historia del Santo Cáliz, consideramos 
fundamental mostrar el apreciado esfuerzo de coordinación y de medios que 
todos los organismos han puesto al servicio de la sociedad dentro y fuera de la 
catedral Basílica Metropolitana de Valencia para que el Santo Cáliz sea venerado 
y reconocido por las personas que visitan la ciudad.  
En la Parte III de la presente tesis podremos analizar cómo se encuentra hoy 
expuesta la reliquia y qué elementos permiten su comprensión e identificación. 
El capítulo que lo desarrolla –Estudio sobre la recepción de la reliquia en la 
ciudad de Valencia – noviembre 2015– trata en definitiva de aportar nuevas 
reflexiones en torno a la forma en que actualmente se muestra la reliquia al 
visitante. 
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4.2 La Real Hermandad del Santo Cáliz 
Esta hermandad ha desarrollado una función sobresaliente en la difusión de la 
reliquia. Su labor no ha sido recogida en ninguna publicación académica, tal y 
como sí tienen la Hermandad del Santo Cáliz de la Cena en la obra de 
investigación de Chiner Gimeno (2001) o la Cofradía del Santo Cáliz en los 
anexos del estudio iconográfico de Alejos Morán (2000). 
En el texto sobre la Introducción de las Primeras Constituciones de la 
Hermandad del Santo Cáliz673 del 28 de diciembre de 1917, leemos:  
“Al iniciarse la idea de dar mayor y más esplendoroso culto al Santo Cáliz de la 
Cena del Señor, que la Providencia trajo a esta ciudad, no podía faltar en ella 
la cooperación de Nobles valencianos que acudiesen a este llamamiento; 
recordando que la legendaria tradición nos presenta a esta insigne reliquia […]. 
Atendiendo a este fin primordial, se asocia la Nobleza titulada valenciana, 
restaurando así, manifestaciones de este culto que individuos (caballeros 
nobles) […] tributaron, anteriormente, a tan inapreciable tesoro, en esta capital. 
Pero esta Asociación no es solo una Cofradía. – Las excepcionales 
circunstancias de la hora presente, del actual momento histórico, exigen que 
esta, como todas las fuerzas vivas de una nación, especialmente por ser de 
aquellas cuyas raíces arrancan de la naturaleza misma, conozcan sus deberes, 
vigorice sus energías y robustezca su acción: ante todo para llevar al bien 
común su concurso su influencia, con aquel desinterés y alteza de miras que le 
son tan propios, […]. Aunando de este modo el fin religioso y social, […], es de 
esperar que, así como la paloma simbólica bajaba todos los años a renovar el 
poder del legendario Grial infundiendo nuevo vigor en sus Caballeros, el 
verdadero y Santo Espíritu baje también a los que ahora se asocian para 
conseguir tan altos fines.” 
El 28 de diciembre de 1917 se firmaban las constituciones de la entonces 
denominada Hermandad del Santo Cáliz, Cuerpo Colegiado de la Nobleza 
                                            
 
673 Este apartado de nuestra investigación ha contado con la inestimable ayuda de don Alfonso 
García–Menacho Osset, Barón de Llaurí, quien nos ha proporcionado la documentación de su 
conferencia ofrecida en el I Ciclo de Conferencias del Centenario 1917 –2017. Celebrada en 
Valencia, el 19 de octubre de 2017 titulada Real Hermandad del Santo Cáliz, Cuerpo de la 
Nobleza Valenciana. Historia, razón de ser y actualidad. Nos comunica que a lo largo del 2018 
saldrá una edición de este ciclo de conferencias. 
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titulada valenciana, y que serían luego aprobadas por el arzobispo de Valencia 
don José María Salvador y Barrera. 
En los estatutos674 figuran sus tres principales fines enmarcados en tres esferas 
diferentes: 
“Religioso–Cultural: el culto y guardia de honor al Santo Cáliz de la Cena 
de Nuestro Señor, fomentando la realización de estudios, investigación y 
divulgación relativos al Santo Cáliz.” 
“Benéfico–Social: asistir materialmente y confortar a las familias 
desvalidas, singularmente a los ancianos.” 
“Corporativo: velar por el buen nombre y prestigio que a la calidad de sus 
miembros corresponde, para la mejora, defensa y protección de los 
intereses intelectuales, sociales y materiales de la Corporación y sus 
miembros.” 
Nuestro trabajo de investigación se va a centrar en enumerar las obras 
realizadas en la mejora de la Capilla del Santo Cáliz y en las acciones de apoyo 
a estudios, conferencias, exposiciones y publicaciones de divulgación que 
figuran en su Libro de Actas llegando hasta el año 2017. 
Este listado obedece a los elementos y aportaciones dinerarias que la Real 
Hermandad del Santo Cáliz ha ido donando desinteresadamente al espacio 
físico de la antigua aula capitular de la catedral con el fin de mejorar la recepción 
de la sagrada reliquia. Se menciona el acta en los casos que hay fecha de esta, 
en otros la información se conoce a través de otros documentos internos: 
 Su contribución inicial fueron los primeros bancos de madera de la Capilla 
del Santo Cáliz donados hacia los años 20.  
Se perdieron porque en la Guerra Civil (1936 – 1939) fueron quemados al 
ser profanada la capilla. 
 Pasada la contienda se mandaron hacer dos reclinatorios para la capilla. 
Realizados entre los años 1952 y 1953. 
                                            
 
674 Real Hermandad del Santo Cáliz (2017). 
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 En 1953 fueron donados dos almohadones bordados. Puede verse en la 
fotografía adjunta el escudo de la Real Hermandad.  
 
Ilustración 338: Almohadón bordado. Fotografía cortesía de don Alfonso García–Menacho Osset, 
Barón de Llaurí. Octubre 2017. 
 La lámpara de hierro forjado fue donada entre los años 1953 y 1954. 
Durante muchos años mantuvo la iluminación de la capilla, hasta que los 
nuevos medios aconsejaron sustituirla por otros sistemas más eficaces.  
 
Ilustración 339: Postal de la Capilla del Santo Cáliz de la catedral de Valencia iluminada. JDP Estampas y 
Postales DURÁ, Valencia. (Ca. 1953). 13,8 x 9 cm. Colección particular. 
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 La Real Hermandad participó activamente en la restauración de las 
dieciséis imágenes de alabastro del “retablo de la capilla”675: los doce 
apóstoles, san Vicente Mártir, san Sixto II, san Lorenzo y san Valero. 
A través de una donación que alcanzó los 18.000 euros.  
El trabajo se llevó a cabo en el año 1992 por el conocido escultor don José 
Esteve Edo. 
 
Ilustración 340: Retablo de alabastro de la Capilla del Santo Cáliz. Fotografías cortesía de don Alfonso 
García–Menacho Osset, Barón de Llaurí. Octubre 2017. 
 La alfombra con el escudo de la Real Hermandad del Santo Cáliz que se 
utiliza en la Misa del Capítulo anual de ingreso de Damas y Caballeros de 
la Real Hermandad se entregó a la Capilla del Santo Cáliz en 1994.  
Fue diseñada por don Francisco Cosme Mazarredo y Pampló, marqués 
de Villora. 
Se adelantan 1.800 euros.  
(Actas del 5 de octubre y de 16 de diciembre de 1993). 
                                            
 
675 Se ha comentado que la capilla del Santo Cáliz no es objeto de estudio histórico y artístico 
en la presente tesis. Sin embargo, consideramos oportuno contextualizar algunos elementos tan 
importantes como este. Por ello citamos el trabajo de la Dra. Gómez–Ferrer Lozano (1997–1998: 
98–99) donde explica su procedencia y define sus rasgos más importantes: “La fachada del 
trascoro, hoy por hoy constituye una de las escasas muestras del arte de Dalmau, y se conserva 
en la actualidad, bastante trastocada, en la capilla del Santo Cáliz de la catedral valenciana 
(antes Aula Capitular). Su estructura y relieves de alabastro constituyen uno de los pocos 
ejemplos de escultura monumental del siglo XV en Valencia, […]. de Mientras que el armazón 
de Dalmau responde, sin duda, a las formas góticas floridas, de abundantes pináculos y gabletes, 
que se generalizan en Valencia en la primera mitad de siglo.” 
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 Los reclinatorios de los dos primeros bancos de madera con el escudo de 
la Real Hermandad del Santo Cáliz reparados en 1997.  
Fue realizada por Bargueños y Muebles de Estilo, empresa que recibió el 
Premio de Artesanos los años 1987 y 1994.  
Se valoró en 1.515.888 pesetas, 9.110 euros.  
(Acta 21 de febrero de 1997).  
 Frontales de los bancos del coro con el escudo de la Real Hermandad en 
2001.  
(Acta 23 marzo de 2001). 




Ilustración 341: Frontales de los bancos de la Capilla del Santo Cáliz. Fotografías cortesía de don Alfonso 
García–Menacho Osset, Barón de Llaurí. Octubre 2017. 
 La restauración del órgano de la capilla por valor aproximado de 16.000 
euros.  
Finalizada en el año 2005.  
(Acta 24 de marzo de 2006). 




Ilustración 342: Órgano. Fotografías cortesía de don Alfonso García–Menacho Osset, Barón de Llaurí. 
Octubre 2017. 
 Patrocinio de la sede litúrgica, en cuya elaboración fueron utilizadas 
maderas antiguas de la catedral. 
Esta pieza fue realizada con motivo de la visita de su santidad el papa 
Benedicto XVI, quien vino a Valencia para presidir el Encuentro Mundial 
de las Familias en el año 2006.  
Fue obra del ebanista don Pérez Conchán y de la empresa de Bargueños 
y Muebles de Estilo. Contó con un presupuesto de 3.268 euros.  
(Acta 24 de marzo de 2006). 




Ilustración 343: Sede litúrgica con el escudo de la Real Hermandad y la dedicatoria al papa Benedicto 
XVI. Fotografías cortesía de don Alfonso García–Menacho Osset, Barón de Llaurí. Octubre 2017. 
Las acciones que desglosamos a continuación están relacionadas con la difusión 
del Santo Cáliz a través de estudios y exposiciones realizadas fuera del ámbito 
de la catedral. 
 Apoyo económico a la tesis doctoral becada por la Real Hermandad sobre 
el Santo Cáliz que presentó doña Catalina Martín Lloris en la Universidad 
de Valencia en el Departamento de Historia del Arte de la Facultad de 
Geografía e Historia en 2005.  
(Acta 4 de marzo de 2005). 
 Participación en el I Congreso Internacional sobre el Santo Grial (2008) 
con ponentes como D. Jaime Sancho, D. Manuel Martín, Michael 
Hesemann, D. Juan Manuel Díaz y D. Jorge M Rodríguez a los que se 
aporta una beca de 3.000 euros.  
(Acta 1 octubre de 2008).  
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 Participación y aportación de fondos para la exposición sobre el Santo 
Cáliz “Praeclarus Calix” en la localidad de La Font d’en Carros (2014). 
 Participación y aportación de fondos para la exposición sobre el Santo 
Cáliz “Los Caminos del Santo Grial” en el Palacio del Almudín (2015). 
 En 2017 que se celebra el centenario de la Real Hermandad se ha 
preparado la edición del libro para niños Historia del Santo Cáliz (2017) 
en colaboración con el Cabildo Metropolitano. Edición que pudo ser 
entregada a su santidad el papa Francisco en la audiencia concedida a la 
familia del Nuncio en la República Centroafricana don Santiago De Witt 
Guzmán, en marzo de 2017. 
 
Ilustración 344: Presentación del cómic sobre el Santo Cáliz al papa Francisco I. Fotografías cortesía de 
don Alfonso García–Menacho Osset, Barón de Llaurí. Octubre 2017. 
Las aportaciones que ha ido realizando la Real Hermandad a la Capilla del Santo 
Cáliz a través de bancadas, elementos muebles y restauraciones, proporcionan 
hoy día mucha calidez a la hora de visitar la reliquia. 
Es por ello por lo que hemos querido recogerlas en este doctorado. Pues la 
actual configuración de la Capilla del Santo Cáliz, a excepción de sus elementos 
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primitivos, obedece a la donación desinteresada de patrimonio mueble realizada 
por la Real Hermandad y la Cofradía del Santo Cáliz. 
El 25 de junio de 2017 fue reconocida públicamente su labor de difusión durante 
la celebración del XV Aniversario de la Asociación Cultural El Camino del Santo 
Grial celebrada en la Capilla del Santo Cáliz de la catedral de Valencia, mediante 
la entrega de una placa conmemorativa. 
 
Ilustración 345: Señalización de la Ruta del Grial en la Jacetania. Fotografías cortesía de don Alfonso 
García–Menacho Osset, Barón de Llaurí. Octubre 2017. 
La visita a la Capilla del Santo Cáliz de Valencia no sería la misma hoy sin la 
colaboración y ayuda que ha prestado siempre esta corporación a la puesta en 
valor y difusión del culto a la reliquia del Santo Cáliz. 
Sirva el presente apartado para proponer futuros estudios sobre las donaciones 
muebles que ha ido recibiendo esta Capilla a lo largo de las épocas. Además de 
contemplar los cambios en su decoración durante el siglo XX.  
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4.3 El Santo Cáliz en la era de la reproductibilidad676 
técnica 
El historiador Aby Warburg (1866 – 1929) representa un hito imprescindible en 
los estudios de la historia del arte. Se le conoce como el padre de la iconografía, 
método de estudio que avala nuestra investigación. Su obra científica ha servido 
de sustento e inspiración para entender la importancia de la imagen en la 
Antigüedad.  
En este apartado hemos convenido realizar una alusión directa a cómo es 
representado el Santo Cáliz en el siglo XX porque la importancia de la imagen 
es capital para comprender el desarrollo de la sociedad actual y, por ende, el 
lugar en que se encuentra hoy el Camino del Santo Grial. 
Pero, antes de desarrollar visualmente la narración icónica de la reliquia, vamos 
a establecer unas pautas de reflexión que transmitan una mirada crítica a lo que 
ha supuesto la adopción de la imagen como apoyo social de crecimiento 
individual. 
En el artículo científico “Cartografías de la memoria. Aby Warburg y el Atlas 
Mnemosine”677, los autores realizan un balance de lo que entendemos por 
arqueología del saber visual en la disciplina de la Historia del Arte. Así, nos 
introducen en la temática de la cultura Visual explicando que “la historia del 
conocimiento en la cultura occidental se asienta en buena medida en el ideal 
platónico de la supremacía del concepto o la idea sobre la imagen (la sombra 
falseadora de la realidad, en el mito de la caverna)678”.  
Sin embargo, gracias a la aparición de la técnica de la fotografía –desarrollada a 
nivel popular a finales del siglo XIX–, y al cinematógrafo, –que es una nueva 
forma de reproducir el mundo a través de la sucesión de imágenes en 
                                            
 
676 Expresión tomada del título del ensayo de Walter Benjamin escrito en alemán en 1936 Das 
Kunstwerk im Zeitalter seiner technischen Reproduzierbarkeit. Traducido como La obra de arte 
en la época de su reproductibilidad técnica. En la RAE se cita como reproducibilidad. 
677 Tartás Ruiz y Guridi Garcia (2013). En el Anexo VI, realizamos un tributo al trabajo del 
historiador del arte Aby Warburg desde la óptica de la historia del Santo Cáliz.  
678 Tal vez por ello Platón no aceptaba a los artistas como miembros de su república ideal. Por 
esa facilidad que tenían a la hora de reproducir la realidad en imágenes, a través de la pintura y 
la escultura. 
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movimiento–, ambos inventos, Fotografía y Cine, revolucionan cómo los 
individuos se proyectan en sociedad.  
Hay un cambio en la forma de comunicarse, en la manera de crear paradigmas 
de funciones, en definitiva, hay una nueva forma de difundir iconos sociales a 
imitar. Pues ahora, quienes han logrado éxito en el desarrollo económico de su 
patrimonio y riqueza, pueden públicamente exhibirlo a través de reportajes 
fotográficos en magacines. Situación que reproducen las películas por medio de 
la creación de bellos personajes que consumen un modo de vida a imitar o 
envidiar. Este fenómeno eclosiona en los años 30 en EE. UU. a través del star 
system. 
Consideramos que estos nuevos lenguajes visuales, sumados a las mejoras en 
la técnica de la reproducibilidad de imágenes en soportes económicos producen 
dos efectos inmediatos en el público receptor del siglo XX.  
El primero está en relación con la puesta en duda del paradigma del mundo 
inteligible de Platón (aquel al que solo se llega a través del pensamiento –el 
conocimiento y la razón–), frente al mundo sensible o material (aquel al que se 
llega con los sentidos; en este caso: la vista).  
Una lectura trascendente de esta situación dual: la idea vs. la imagen se podría 
referir a, si el ser humano en general es capaz de apreciar más lo inmaterial (la 
capacidad de experimentar sentimientos) frente a lo material (la capacidad de 
poseer cosas).  
Reflexión que conduce a un punto de unión entre esta especulación y la figura 
de Jesús. Quien vino a explicar de forma directa la diferencia entre posicionar la 
vida humana desde el eje de actuación del amor o desde la adoración al dinero. 
Son cavilaciones que andan por el mundo occidental desde hace más de dos mil 
años y no acaban de ser entendidas socialmente como una forma de 
convivencia, de fraternidad679. 
                                            
 
679 Tema pendiente de abordar por las disciplinas académicas en la actual sociedad consumista. 
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De hecho, desde el desarrollo de las revoluciones industriales en las primeras 
décadas del siglo XIX y, especialmente desde la I Guerra Mundial, podemos ver 
la marcha inexorable de la humanidad hacia una superficialidad y una pérdida 
de valores, en provecho a mantener una imagen pública sustentada en 
apariencias y poder680.  
La acumulación de bienes tangibles ha ganado la partida a los valores 
personales y respalda ahora las nuevas reglas del juego social.  
Este proceso ha sido lento en un camino de desequilibrio hacia un 
posicionamiento de la apariencia física –llamada imagen pública o reputación–, 
frente a una profundidad de pensamientos y valores, en la esencia íntima del ser 
humano.  
La imagen prevalece frente al concepto abstracto del ser en todo el siglo XX. Se 
empodera la imagen de tal manera que: ver es creer. 
El segundo efecto se explica muy bien en el discurso La obra de arte en la época 
de su reproductibilidad técnica de Walter Benjamin (1892 – 1940) referido a que 
la reproducción técnica puede permitir poner la copia de una pieza de arte 
original a disposición del gran público. Con sus efectos perniciosos: la pérdida 
del aura de la obra de arte realizada ex professo por el artista681; pero con las 
ventajas de poder llegar a la ciudadanía en general de forma rápida y económica. 
En este sentido, desarrollamos aquí nuestra disertación. Si, a lo largo de la 
presente tesis hemos expuesto la importancia de la difusión del relato turístico a 
través del estudio y constatación histórica de la leyenda de san Lorenzo y la copa 
de bendición, muy poco podríamos hacer si, el arzobispado no hubiera facilitado 
el acceso a la visita del Santo Cáliz como ya se ha explicado.  
                                            
 
680 Recomendamos al respecto la lectura de Pier Paolo Pasolini (1922 – 1975).  
681 El aquí y ahora del original constituye el concepto de su autenticidad. El Dr. Benjamin es el 
máximo exponente de la Escuela de Fráncfort con relación a la crítica artística en la era de la 
reproductibilidad técnica. Benjamin (1989). 
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Por ello, queremos adjuntar reproducciones gráficas en diferentes soportes que 
han contribuido a dar a conocer la reliquia del Santo Cáliz de Valencia desde que 
se dispuso su ubicación pública el 6 de enero de 1916. 
Este apartado lo desarrollamos esencialmente a través de imágenes682, sin llegar 
a profundizar en la historia de estas, dado que hacerlo podría conducir a una 
nueva tesis. Aportando en la medida de lo posible, documentación gráfica inédita 
en este contexto de estudio doctoral sobre la reliquia del Santo Cáliz. 
Quisiéramos presentar el esfuerzo de difusión que ha realizado la sociedad civil 
valenciana en su conjunto, unida al arzobispado de Valencia por medio de una 
exposición de elementos grafiados con la pieza. 
Para la elaboración de esta sección hemos investigado en cientos de foros y 
tiendas especializadas en coleccionismo de toda España y parte de Francia. 
Pues no hemos hallado ninguna biblioteca que guardara estampas, postales, 
medallas u objetos antiguos relacionados con la difusión del Santo Cáliz en el 
siglo XX.  
De forma que hemos tenido que adquirir el grueso de los elementos que figuran 
en esta tesis para poder elaborar nuestro estudio con método. 
Tras su clasificación por género de publicación, datación, toma de medidas, etc. 
hemos realizado una selección de estampas, postales y elementos que creemos 
han contribuido de forma significativa a difundir el relato que sustenta la tradición 
del Santo Cáliz. Todo ello con la finalidad de poder establecer una narración 
visual que pueda aportar valor al conjunto del doctorado que estamos 
desarrollando. 
Abrimos un nuevo camino para futuros investigadores sobre el desarrollo de la 
difusión y la puesta en valor de las imágenes del Santo Cáliz en el siglo XX. 
Temática no desarrollada en los estudios universitarios.  
                                            
 
682 En el trabajo de Sanchis y Sivera (1914:129–134) se enumeran los grabados, dibujos y 
medallas que desde 1698 hasta el año 1893 se han realizado con el Santo Cáliz como motivo 
principal. Este apartado de nuestra tesis vendría a completar la labor iniciada por la Dra. Alejos. 
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Comenzamos con una de las piezas más antiguas, casi centenaria. Se trata de 
una medalla683 que, en su reverso, hace referencia a una peregrinación684 
auspiciada por el arzobispado de Valencia que tuvo lugar el 1 de junio de 1925 
a la ciudad de Roma en el Primer Jubileo del siglo XX celebrado en el Vaticano. 
 
Ilustración 346: Medalla conmemorativa del Año Santo 1925. Valencia. (1925). Colección particular. 
El libro Roma, Año Santo: Caminando de la mano del papa Francisco de Gómez 
Borrero (2015) comenta que el papa Pío XI recibió a peregrinos de todo el mundo 
y “aquel Año Santo fue el más multitudinario en la historia”. Al tiempo también se 
desarrolló en Roma la primera “Exposición Universal Misionera” con el propósito 
de ofrecer una mayor oferta cultural para los asistentes685. 
                                            
 
683 La primera medalla de la que tenemos constancia y según Sanchis y Sivera (1914) fue 
realizada en el año 1893 con motivo del Primer Congreso Eucarístico celebrado en Valencia. Fue 
labrada por el artista valenciano Juan Polo Alagón.  
684 El diario EL SIGLO FUTURO, Lerena (1925) explica en su artículo que salieron de la catedral 
un total “de 80 grupos cada uno de los cuales se componía de 8 individuos”. Había entre los 
peregrinos ochenta sacerdotes y setenta y nueve seminaristas. 
685 Recoger este tipo de noticias es útil para plantear futuras decisiones de dinamización de la 
ciudad de Valencia en Año Jubilar. Crear exposiciones paralelas en torno a una temática 
vinculada al Santo Cáliz puede ser interesante para todos: residentes y peregrinos. 
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La siguiente imagen corresponde a una estampa religiosa de los años 40 (s. XX) 
en dibujo y a color realizada por la imprenta F. Ángeles de Valencia. 
 
Ilustración 347: Estampa del Santo Cáliz. Imp. F. Ángeles, Valencia. (Ca. 1940). 80 x 156 mm. Colección 
particular. 
Contiene dos detalles muy interesantes esta estampa mandada realizar por el 
arzobispado de Valencia como recuerdo a la visita de la Capilla del Santo Cáliz.  
El primero es referido a que la pieza del Santo Cáliz se presenta encima de su 
antiguo relicario de plata que se perdió durante la Guerra Civil (1936 – 1939). Y 
del que únicamente se encontraron dos ángeles, seriamente dañados, según 
datos contrastados686. El segundo detalle es alusivo a la expresión escrita que 
                                            
 
686 Con el orfebre don Antonio Piró a quién más adelante citaremos con detenimiento. Ver en 
este texto el punto 5.1. Orfebrería Piró. 
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figura justo bajo y entre paréntesis, a modo de resumen sobre el texto “EL 
SANTO CÁLIZ DE LA CENA”, como “Santo Grial”.  
Esta otra forma de denominar al Santo Cáliz proviene del mito medieval literario 
revitalizado en la ópera Parsifal (1882) de Wagner. Se adjunta aquí ex professo 
para poder reconocer en esta reliquia el objeto legendario y asimilarlo como uno.  
También a mediados del siglo XX, se imprimen en dibujo otras estampas 
religiosas con alusiones al objeto. Pero se le da más un protagonismo de cáliz 
eucarístico que de reliquia de contacto. Se representan sobre el Santo Cáliz 
cuatro querubines alados que rodean una hostia con el monograma de Cristo 
JHS (Iesus Hominum Salvator) con una cruz insertada. 
 
Ilustración 348: Estampa Santo Cáliz. Fenollera, Valencia. (Ca. 1940). 64 x 150 mm. Colección particular. 
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Los motivos religiosos se repiten en las estampas. En este caso vemos una 
combinación de dos representaciones: 
Como reliquia, sustentada por dos querubines que portan entre sus manos 
racimos de uva negra y dos ramitas de trigo. Símbolo del pan ácimo y del vino, 
necesarios en la consagración eucarística. 
Como cáliz eucarístico por estar sobre él la forma con fondo de destello solar y 
llevar inscrita JHS (también interpretada como Jesús Hijo y Señor) y la cruz. Con 
los cuatro querubines que la rodean. 
 
Ilustración 349: Estampa Santo Cáliz. Imp. MB. Valencia. Reverso: Ofrenda del relicario por la ciudad de 
Alcoy, para el Santo Cáliz de la Cena (Valencia, 3 de mayo 1959). 58 x 102 mm. Colección particular. 
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Hemos hallado en nuestra investigación una de las primeras imágenes en 
formato postal fechada hacia los años 30 del siglo XX.  
Está confeccionada a partir de un dibujo de Vicente López (1772 – 1850), 
grabado por Francisco Jordan en el año 1806.  
 
Ilustración 350: Postal de cromo del Santo Cáliz. Valencia. (Ca. 1930). 84 x 139 mm. Colección particular. 
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El Santo Cáliz preside la representación de la última cena, rodeado de motivos 
eucarísticos (hojas de parra, racimos de uva y trigo) sobre un altar. 
Bajo el altar, a modo de predela, puede verse la escena de la última cena. 
Este patrón se utiliza en diferentes estilos de postales y estampas como veremos 
a continuación: 
 
Ilustración 351: Postal del Santo Cáliz. Valencia. (Ca.1940–50). 86 x 133 mm. Colección particular. 




Ilustración 352: Anverso de estampa del Santo Cáliz en papel cartón. Imp J. Nacher, Valencia. (Ca.1950).  
70 x 122 mm. Impresa a partir del dibujo de Vicente López. Colección particular. 
Desde que se empiezan a hacer estampas en la catedral de Valencia, el Santo 
Cáliz y el Santo Grial, figuran en el ámbito religioso como un mismo objeto.  
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En el reverso, en la parte de atrás de esta misma pieza, figura un breve texto 
alusivo a su historia con una imprecisión: 
“DATOS HISTÓRICOS • • El Santo Cáliz de la Cena se lo llevó San Pedro a 
Roma, a la muerte de la Santísima Virgen. Fue enviado a Huesca por San 
Lorenzo, en 258, para que no se le profanara durante la persecución de 
Valeriano. Llevado a San Juan de la Peña, (Pirineos), por el Obispo de Huesca, 
en 713, huyendo de la invasión sarracena. A Zaragoza, por Martín el Humano, 
en 1399. A Valencia por Alfonso V el Magnánimo, en 1424 y entregado a la 
Catedral, en 1437. Salvado de la irrupción marxista en 1936. Trasladado a 
Carlet en 1937 y devuelto a la Catedral en 1939. Alabemos a Dios Nuestro 
Señor que de manera tan inefable ha trocado nuestra ciudad querida en 
relicario del Santo Cáliz de la Cena, y, correspondamos a tan singular 
distinción, con nuestro fervor eucarístico e imitando al Sagrado Corazón de 
Jesús.” 
Con los años este texto es reeditado y moderado, aunque se sigue pensando 
que la reliquia fue una donación real y no un aval pecuniario: 
 
Ilustración 353: Estampa (anverso y reverso) con la historia del Santo Cáliz. Valencia. (Ca. 1975). 60 x 
109 mm. Colección particular. 
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En la actualidad, la Cofradía del Santo Cáliz edita folletos en varios idiomas, 
entre ellos el alemán, el francés, el inglés, el italiano o el ruso. En donde se 
explica con más claridad el recorrido que tuvo la reliquia.  
 
Ilustración 354: Díptico del Santo Cáliz. Cofradía del Santo Cáliz. Valencia. (2007). 120 x 165 mm. 
Cortesía de la Cofradía del Santo Cáliz. Colección particular. 




Ilustración 355: Invitación y recuerdo de la toma de posesión del cargo de deán de don José Songel Pérez 
el junio de 1966. 80 x 118 mm. Colección particular. 
El dibujo de Vicente López (ca. 1800) es el más repetido y reinterpretado en la 
reproducción de estampas y postales del Santo Cáliz con diferencia. Pues ofrece 
en su diseño una visión doble del objeto. Arriba la reliquia en su esplendor y 
abajo una imagen de la última cena con el Santo Cáliz dispuesto a la mesa. 
 
Ilustración 374: Distintas imágenes del dibujo de Vicente López (ca. 1800) y grabado por Francisco 
Jordan (1806). De izquierda a derecha las dos primeras son postales y tercera es una estampita. La 
cuarta imagen es una pieza de cerámica de 1990. Montaje: Ana Mafé García. 
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Poco a poco, las imágenes impresas del Santo Cáliz van ganando otros espacios 
fuera del ámbito eclesiástico y religioso. Con la ayuda de la fotografía comienza 
a divulgarse en otros soportes relacionados con la actividad turística. 
 
Ilustración 356: Fotografía coloreada del Santo Cáliz. Edit. Cris Adam, Valencia. (Ca. 1950). 62 x 89 mm. 
Colección particular. 
 
Ilustración 357: Santo Cáliz de la Cena y plaza de la Virgen. Edit. Cris Adam, Valencia. (Ca. 1950). 148 x 
99 mm. Colección particular. 
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En Valencia, a mediados de los años 60, la colección de postales Escudo de Oro 
presenta las dos imágenes más importantes del cristianismo de la ciudad unidas 
en una misma postal turística: la Virgen de los Desamparados y el Santo Cáliz. 
 
Ilustración 358: Postal Virgen de los Desamparados y Santo Cáliz. A. Subirats Casanova, Valencia. (Ca. 
1980). 104 x 149 mm. Colección particular. 
Esta unión de iconos religiosos es la primera vez que se realiza en la 
representación de ambos. De hecho, podemos decir que son las técnicas de 
colaje las que permiten la alianza de estos dos símbolos en un mismo soporte.  
No hemos podido encontrar hasta la fecha ninguna pintura en donde la Virgen 
aparezca junto a la representación del Santo Cáliz de forma tan explícita. 
Las investigaciones llevadas a cabo a lo largo del presente doctorado –en lo 
relativo a la recepción de la reliquia por los visitantes actuales y que se desarrolla 
en el capítulo siguiente–, nos dice que en la ciudad de Valencia la Virgen de los 
Desamparados y el Santo Cáliz encarnan los dos desencadenantes de oración 
más importantes que tiene actualmente la ciudad. Siendo la Virgen mucho más 
venerada y querida en general. 
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Este fervor popular de Valencia hacia la Virgen de los Desamparados puede 
palparse en imágenes como la que vemos en esta postal turística. 
 
Ilustración 359: Traslado de la Virgen desde su Real Capilla a la catedral. Por JDP, Valencia. (Ca. 1950 – 
1960). 88 x 135 mm. Colección particular. 
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Hemos encontrado hasta tres diseños diferentes en donde se une la Virgen de 
los Desamparados y el Santo Cáliz.  
Dos presentados por la editorial Escudo de Oro, la otra imagen la edita Durá 
Velasco en Valencia. 
 
Ilustración 360: Arriba: postal editada por Dura Velasco, en Valencia. (Ca. 1980). 102 x 148 mm. Bajo: 
Postal editada A. Subirats Casanova, Valencia. (Ca. 1980). 104 x 149 mm. Montaje: Ana Mafé García. 
Colección particular. 
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Con anterioridad el Santo Cáliz solo había sido unido a fotografías relacionadas 
directamente con la catedral de Valencia y su entorno: 
 
Ilustración 361: Postal del Santo Cáliz con imágenes de la Capilla del Santo Cáliz. Ediciones M. Atribas, 
Zaragoza. (Ca.1955). 90 x 140 mm. Colección particular. 
En el ángulo superior derecho de la imagen que adjuntamos puede apreciarse la 
cercanía de los dos espacios litúrgicos que contienen ambos iconos: la Basílica 
de la Virgen con su cúpula coloreada de carmín y justo al lado la catedral.  
La experiencia del peregrino y visitante cuando se acerca a estos lugares es muy 
intensa. Pues la Basílica está abierta prácticamente todo el día y en sus puertas 
puede observarse un trasiego continuo de personas que entran a ver a la Virgen. 
El acceso de los turistas a la catedral es por la puerta de los Hierros (por la puerta 
Románica entran los fieles generalmente). Entrando a primera hora el mostrador 
de visitas no está operativo todavía, por lo que el acceso a la Capilla del Santo 
Cáliz puede hacerse con total normalidad687. 
                                            
 
687 En esas horas es fácil coincidir con los rezos en latín de los canónigos y sacerdotes 
dependientes del Arzobispado y la catedral frente al Santo Cáliz. Es una experiencia emotiva. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
805 
 
Siguiendo con la exposición de imágenes en postales, presentamos un colaje 
que recoge la transformación icónica de la reliquia a lo largo del siglo XX. 
 
Ilustración 362: Postales del Santo Cáliz editadas desde los principios del siglo pasado hasta la 
actualidad. Montaje: Ana Mafé García. Colección particular. 
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En nuestra investigación hemos descubierto en el siglo XX otros soportes para 
la difusión icónica del Santo Cáliz de Valencia relacionadas con objetos de 
coleccionismo. En este caso presentamos un banderín de los años 80 (s. XX). 
 
Ilustración 363: Banderín pintado a mano. Valencia. (Ca. 1980). 140 x 275 mm. Colección particular. 
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Las portadas de libros y manuales sobre el Santo Cáliz también han contribuido 
de forma activa a dar a conocer la fisionomía de la reliquia.   
Esta publicación del año 1959 es muy interesante porque es de las primeras que 
presenta la historia del Santo Cáliz como la del Santo Grial en formato bolsillo. 
El dibujo de la reliquia que se manifiesta sin otros adornos angelicales o 
eucarísticos, –posicionada justo sobre el edificio de la catedral de Valencia–, 
indica una jerarquía de significados, dentro del concepto del diseño gráfico. 
 
Ilustración 364: Breviario del Santo Cáliz de Sánchez Navarrete (1959). Colección particular. 
Hay otros libros que con anterioridad se refieren al Santo Cáliz como Santo Grial 
son los de Olmos Canalda (1943), Oñate Ojeda (1952) y Martí Ivars (1953). Pero 
en sus portadas no ofrecen una imagen reconocible del objeto tan clara como 
esta: 




Ilustración 365: Portadas de la octava edición de Olmos Canalda (1943), primera edición de Oñate Ojeda 
(1952) y de Martí Ivars (1953). Colección particular. 
Las portadas de las publicaciones referidas a la reliquia se vuelven más explicitas 
a la hora de mostrar el Santo Cáliz.  Tal y como puede observarse de la segunda 
y tercera edición de la obra de Oñate (1972;1990) y en la obra de Sánchez 
Navarrete (1994) quien retoma de nuevo el modelo del Breviario.688  
 
Ilustración 366: Portadas de: la segunda edición de Oñate Ojeda (1972), la tercera edición de Oñate 
Ojeda (1990) y del libro de Sánchez Navarrete (1994). Colección particular. 
                                            
 
688 Hay a principios del siglo XXI otras publicaciones que presentan en portada la imagen del 
Santo Cáliz con desigual protagonismo. Como la de Alejos Morán (2000) y Sánchez Navarrete 
(2000). 
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Sin duda, el siglo XX representa el triunfo de la imagen del Santo Cáliz como 
referente icónico del Santo Grial.  
En este sentido, se ha de reconocer el intenso trabajo de difusión que por parte 
del arzobispado de Valencia se ha llevado a cabo en la cesión de imágenes con 
la finalidad de hacer más reconocible la sagrada reliquia a todos cuantos la 
visitan. 
 
Ilustración 367: Postal. Capilla del Santo Cáliz. (Año 1959). 95 x 140 mm.  Colección particular. 
La imagen de esta postal está tomada desde la actual posición en la que puede 
verse la reliquia.  Desde este punto se hace difícil su reconocimiento. 
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Por tanto, sin estas imágenes que hemos presentado, circulando fuera del 
ámbito catedralicio, sería prácticamente imposible ver la reliquia y conocer su 
fisionomía. Pues su actual ubicación impide observarla al detalle689. 
 
Ilustración 368: Postal que en la actualidad se vende en el Museo Catedralicio Diocesano de Valencia. 
Cortesía de la catedral de Valencia. Colección particular. 
Esta gran variedad de representaciones de un mismo objeto hace que a finales 
de los años 50 del siglo pasado, el icono del Santo Cáliz traspase definitivamente 
los muros del Aula Capitular y surja en postales, en las portadas de publicaciones 
y en soportes de elementos de coleccionismo como hemos visto. Permitiendo 
que la figura del Santo Cáliz llegue a la totalidad de la ciudadanía. 
En esta línea de difusión se establece por medio de convenios con otras 
entidades públicas otras formas de serigrafiar y de reproducir la imagen del 
Santo Cáliz. 
                                            
 
689 Sabemos que esta colocación responde también a medidas de seguridad y protección de la 
sagrada reliquia. Pues según Olmos Canalda (1943) desde los años 1936 al 1939 se intentó 
sustraer la misma para venderla por su incalculable valor en el mercado de antigüedades. 
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S presentó por ejemplo en la estampa de los sellos del “Plan Sur”690. 
 
Ilustración 369: Estampa conmemorativa del Primer día de circulación del sello del Santo Cáliz. 1 de mayo 
de 1968. Colección particular. 
                                            
 
690 Nombre del trazado del nuevo cauce del río Turia. Durante todo el tiempo que duraron las 
obras, (1965 – 1973) se estableció que todas las cartas y paquetes postales que se remitían 
desde Valencia tendrían que llevar un sello adicional de correos por valor de 25 céntimos de 
peseta. Y así contribuir a sufragar la importante obra hidráulica. La reliquia quedaba vinculada a 
una obra necesaria establecida por la Administración, sufragada en parte por la ciudadanía. 
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Con la misma apariencia que el Santo Cáliz fue el protagonista de la II Exposición 
Filatélica Educación y Descanso de Valencia en el año 1968.  
 
Ilustración 370: Estampa conmemorativa del Primer día de circulación del sello del Santo Cáliz. 1 de mayo 
de 1968. En la II Exposición Filatélica Educación y Descanso, del 1 al 5 de mayo de 1968.  Colección 
particular. 
Esta forma de divulgar la imagen de la reliquia muestra una voluntad expresa de 
transformarlo en un verdadero icono reconocible. Pues, como se observa en esta 
estampa, ya no se rotula como el Santo Cáliz o Santo Grial. En 1968 la imagen 
de la reliquia se identifica por sí misma, se muestra sin texto de apoyo porque se 
supone que cuantos lo ven, ya lo reconocen.  
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Durante este encuentro filatélico en Valencia podemos decir que se dio una 
irrupción icónica del Santo Cáliz, estando presente al mismo tiempo en sellos, 
sobres de correo o incluso en el cuño oficial del primer día de emisión (en donde 
sí se rotula la imagen con su nombre): 
 
Ilustración 371: Sobre de correo conmemorativo de la II Exposición Filatélica Educación y Descanso, del 1 
al 5 de mayo de 1968. Colección particular. 
El dibujo de Vicente López vuelve a ser reimpreso en nuevos soportes que 
conmemoran eventos religiosos. En este caso nos referimos al VIII Congreso 
Eucarístico Nacional que se celebró en Valencia del 22 al 28 de mayo de 1972. 
 
Ilustración 372: Carta conmemorativa del VIII Congreso Eucarístico Nacional en Valencia. Colección 
particular. 
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Pero, si tenemos que buscar un protagonista que haya ayudado a divulgar la 
reliquia del Santo Cáliz a niveles universales en el siglo XX, este no es otro que 
el papa san Juan Pablo II. En su visita pastoral a la ciudad de Valencia en 1982 
celebró misa con el Santo Cáliz. Por ello establecemos más adelante un 
apartado en donde relatamos la venida de los dos papas que han visitado la 
reliquia personalmente. 
 
Ilustración 373: Estampa conmemorativa del XIII Encuentro Nacional de Cofradías Penitenciales. 
Colección particular. 
Hemos visto que a lo largo del siglo XX las representaciones del Santo Cáliz 
varían. Primero se circunscriben al sacramento de la eucaristía, a los espacios 
religiosos y a celebraciones devocionales. Es presentado siempre como un 
elemento religioso. Sin embargo, según transcurre el siglo se convierte en el 
icono que representa al Santo Grial de la literatura universal. 
Hemos pretendido mostrar en este subapartado una breve selección de 
imágenes necesarias para poder entender hoy la evolución mediática de la Ruta 
del Grial a través del reconocimiento del Santo Cáliz como Santo Grial.  
Si la sociedad civil no se hubiera implicado en la difusión de la reliquia, hoy no 
estaríamos tratando la temática turística de la puesta en valor de un territorio 
vertebrado por un apasionante relato.  
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
815 
 
4.4 Réplicas del Santo Cáliz: el orfebre Devesa 
El siglo XX no ofrece únicamente imágenes del Santo Cáliz. La necesidad de 
reproducibilidad llega también al objeto en sí y por primera vez se plantea la 
realización de una reproducción en tres dimensiones.  
Nuestro trabajo de investigación nos ha llevado a dar con la primera versión del 
Santo Cáliz que aprobó la Santa Sede a petición del cabildo de la catedral de 
Valencia en el año 1925.  
Aportamos información inédita acerca del orfebre que realizó dicha pieza para 
don Andrés María Pastor y Marqués. Abogado, vecino de la localidad de 
Alboraya que tuvo a bien realizar un presente a un sacerdote y amigo religioso 
terciario capuchino.  
Probablemente fue a monseñor José María Amigó y Ferrer, conocido por fray 
Luis de Massamagrell (1854 – 1934), fundador de los Terciarios Capuchinos de 
Nuestra Señora de los Dolores a quién le regaló la preciada copia del Santo Grial 
según hemos podido constatar. 
Sabemos que la pieza fue expuesta al público en una de las librerías más 
conocidas de temática religiosa de Madrid, la de Henrique Hernández. La librería 
hoy ha desaparecido, pero al lado, queda todavía una tienda dedicada a venta y 
restauración de todo tipo de artículos religiosos y de orfebrería litúrgica llamada 
Santarrufina, conocida en el año 1925 como Casa Clero691. 
Por situarse la librería en una zona de comercio religioso, este acontecimiento 
tan singular se recogió en una noticia de la prensa de la época en la que hemos 
podido constatar los detalles que hemos ido investigando a través de archivos y 
testimonios personales. 
                                            
 
691 El paso de la Guerra Civil hizo que paralizara su actividad porque la tienda fue requisada 
como centro de propaganda del Partido Comunista de España. Su dueño y sacerdote don 
Maximiliano fue fusilado y se perdieron muchas piezas de orfebrería. 




Ilustración 374: El Siglo Futuro. 28/3/1925, n.º 5.496, página 3. 
Una vez expuesto al público, pasó a la Fundación Caldeiro de los Religiosos 
Terciarios Capuchinos en Madrid pertenecientes a los Amigonianos. 
Nos hemos puesto en contacto con fray Juan Antonio Vives actual cronista oficial 
de los Amigonianos y parece ser que la pieza se perdió en la contienda civil 
según el certificado que adjuntamos al final de nuestro trabajo en el Anexo XI. 
Sin embargo, antes de continuar con nuestra investigación, queremos explicar 
en este contexto qué se entiende por réplica en el arte para aclarar por qué 
debieron utilizar la palabra facsímil en el primer tercio del siglo pasado. 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
817 
 
Cuando hablamos de una réplica en un contexto artístico nos referimos a una 
obra artística que reproduce la original con exactitud. Es decir, ambas son como 
dos gotas de agua. Las réplicas se realizan por lo general para museos o 
exposiciones en prevención de la preservación del original692.  
No obstante, una vez analizado nuestro objeto de estudio a fondo, podemos decir 
que el Santo Cáliz únicamente es replicable en las partes en donde interviene la 
orfebrería.  
El resto –tanto la base como la copa superior– es imposible de replicar, dado 
que la propia naturaleza no reproduce dos vetas iguales de mineral. Por lo que 
encontrar dos rocas gemelas: una de ágata para la copa superior y otra de 
calcedonia para la parte inferior, capaces de ser exactas (con iguales bandas, 
color, dureza, composición química, etc.) no es posible. 
Es por esto, por lo que la copia del Santo Cáliz se denomina en el artículo del 
periódico facsímil (del latín fac simile693) porque se elaboró una pieza semejante 
al original, pero no idéntica. Esta reproducción de alta calidad necesitó de 
técnicas y procedimientos muy precisos. Sabemos por dos testimonios que el 
orfebre que realizó esta primera copia694 en tres dimensiones fue don Agustín 
Devesa Olmos (1901 – 1953) en el año 1925. 
Este experto artesano tuvo la posibilidad de examinar bien el Santo Cáliz y tomar 
las medidas oportunas para poder realizar su trabajo695. 
Cuenta su hija doña Mercedes Devesa que en su taller había torneros, 
cinceladores y el oficial de confianza era don Antonio Piró García. 
                                            
 
692 Una réplica ilegal es considerada como una falsificación. 
693 Significa hacer semejante. 
694 Nota de la autora: La palabra facsímil actualmente queda reducida a copias de obras que se 
realizan sobre papel (se define por la RAE como una perfecta imitación o reproducción de una 
firma, de un escrito, de un dibujo, de un impreso, etc.). Por esto utilizaremos la palabra réplica 
para referirnos a las copias del Santo Cáliz. 
695 Merecería capítulo aparte centrarnos en su obra. Por esto, desde la presente tesis, animamos 
a otros investigadores a profundizar en la orfebrería valenciana del siglo XX y en sus 
protagonistas. 
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La pieza que se perdió en 1925 era muy parecida a la imagen que vamos a 
mostrar a continuación. 
 
Ilustración 375: Fotografía de la izquierda Santo Cáliz realizada por AVAN. Imagen de la derecha 
reproducción realizado por don Agustín Devesa para su familia. Fotografía cedida por doña Mercedes 
Devesa. Montaje: Ana Mafé García. 
En el presente apartado queremos dar a conocer el trabajo inédito de don 
Agustín Devesa, quien a lo largo de la primera mitad del siglo XX realizó en 
nuestra opinión, las mejores réplicas del Santo Cáliz.  
Para ello proponemos una breve introducción biográfica que sirva como 
antecedente a un desarrollo más profundo en investigaciones futuras. 
Don Agustín Devesa nació en Valencia, el 22 de agosto de 1901. Sus padres 
fuero don Agustín Devesa Such y doña Amparo Olmos.  
Estudió en la Escuela de Artes y Oficios de Valencia.  Desde muy joven destaca 
por su habilidad en los trabajos de fundido de metales nobles y platería. 
Comienza su actividad artística de forma profesional cuando en el año 1922 
adquiere el taller de su padre por la cantidad de 27.000 pesetas. 
Especializándose en piezas de liturgia y elementos procesionales de época 
PARTE II: LA PROTOHISTORIA DEL SANTO CÁLIZ Y SU RELATO 
819 
 
Medieval. Es en este período cuando despunta por sus finos trabajos y se le 
encomienda la realización de la primera reproducción en 1925. 
Tenemos constancia de que en su dilatada trayectoria realizó varias piezas 
sobresalientes. Centrándonos en el objeto de estudio de nuestra tesis hemos 
investigado tres en especial: 
 La réplica que fue entregada a Francisco Franco en una de las visitas que 
hizo a Valencia entre los años 1939 y 1959. 
 La réplica que fue regalada años después al emperador Haile Selassie I 
en 1972. 
 La réplica que actualmente posee la Hermandad del Santo Cáliz de la 
Cena. 
La pieza que poseía la familia Franco ya no existe en su inventario. Así se lo 
indicó doña Carmen Martínez Bordiú (Madrid, 1951) a doña Mercedes Devesa 
hará más de un cuarto de siglo en una casual coincidencia en Madrid. 
Otra réplica de la cual tampoco tenemos constancia hoy fue la entregada en 
Etiopía en mayo de 1972 con motivo de la visita oficial de los príncipes de España 
al emperador Haile Selassie I. 
Las crónicas se recogen en la conferencia696 pronunciada por don José Luis 
Sampedro Escolar (Madrid, 1958) el 23 de febrero de 2006 en el Consejo 
Superior de Investigaciones Científicas en Madrid sobre El Santo Grial de La 
Catedral de Valencia.  
“En mayo de 1972, los entonces Príncipes de España, Don Juan Carlos y Doña 
Sofía, en representación del Jefe del Estado, visitaron oficialmente Etiopía, 
invitados por el Emperador Haile Selassie I, devolviendo así la visita que este 
había realizado a nuestra Patria un año antes, en abril de 1971. Entre las 
numerosas imágenes que publicó la prensa de la época informando de la 
estancia de los Príncipes en el milenario imperio del Negus, a quien les dirige 
la palabra le sorprendió particularmente una: el Príncipe entrega al soberano 
etíope un regalo que es la copia exacta del Cáliz conservado en la Catedral de 
Valencia bajo la denominación de Santo Grial. Me extrañó el presente, pero no 
investigué nada al respecto en aquellos años. Mucho después, un diplomático 
                                            
 
696 Sampedro Escolar (2006). 
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español, el señor Martínez Correcher, me contaba que en su juventud, había 
servido de intérprete y acompañante al Emperador de Etiopía durante aquella 
su última estancia en España; que recordaba sus preces al amanecer, en los 
jardines del Palacio de la Moncloa, que fue su morada oficial, y que el Negus 
había pedido, con mucho interés, que se incluyese en el programa de su visita 
una estancia en Valencia, para orar ante el Santo Cáliz, lo que efectivamente 
se hizo. El Embajador Martínez Correcher aún recordaba la emoción del 
anciano monarca ante el Grial. Ello explicaba sobradamente que los servicios 
diplomáticos pensasen en una copia artesana de este vaso excepcional para 
obsequiar al Rey de Reyes con motivo de la visita que le hicieron después los 
Príncipes de España.” 
 
Ilustración 376: Momento de entrega de la reproducción del Santo Cáliz por parte de don Juan Carlos al 
Emperador. Fotografía cortesía de José Luís Sampedro.  
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Corroboran esta noticia los artículos de prensa del ABC697 en donde repiten la 
misma crónica acerca del viaje del emperador del Negus a Valencia: 
“La comitiva siguió después camino a Valencia, donde en la puerta de los 
Hierros, de la catedral, esperaban a los ilustres visitantes el arzobispo de la 
diócesis, don José María Gorda; acompañado del Cabildo catedralicio, y la 
Junta de la Cofradía del Santo Cáliz, con su presidente don Luis Lluch Garita. 
El Emperador pasó a la capilla del Santo Cáliz, en donde el arzobispo le dio la 
bienvenida. Recordó después su labor en favor de la paz mundial y la entrevista 
que mantuvo con el Santo Padre en Ginebra. El Emperador contestó en francés 
para manifestar su gratitud por las Palabras de bienvenida. Seguidamente, el 
celador del Santo Cáliz, canónigo don Vicente Moreno, le entregó las insignias 
de la Cofradía y unos libros en los que se relata la historia del Cáliz de la Cena 
hasta su llegada a Valencia. El Emperador firmó en el libro de oro de dicha 
Cofradía, y en caracteres amháricos escribió la siguiente frase: «Estamos muy 
reconocidos por la acogida fraternal en el curso de nuestra segunda visita aquí 
por el pueblo y la Iglesia española. Firmado: Haile Selassie I, Emperador».” 
Nos hemos puesto en contacto con el Ethiopian Herald pero nos ha sido 
imposible localizar noticia alguna sobre el paradero de esta réplica. 
En cambio, la tercera pieza referenciada sí se encuentra actualmente en la 
ciudad de Valencia.   
En 1947 don Agustín Devesa fue miembro fundador de la Hermandad del Santo 
Cáliz de la Cena y hermano mayor de ella desde junio de 1949 hasta el 8 de 
febrero de 1953, momento de su fallecimiento.  
La imagen titular que porta dicha hermandad es una réplica del Santo Cáliz sobre 
un templete que lo sustenta. Dicho templete está inspirado en el mismo que se 
perdió en la Guerra Civil a diferencia de que este se sustenta por dos ángeles. 
Es una obra de fina joyería que se custodia con celo por parte de la hermandad 
a lo largo de todo el año. Es en la Semana Santa Marinera cuando sale a 
exposición pública y puede verse en el anda acompañado siempre por los 
vestales. 
                                            
 
697 ABC.VALENCIA (1971), ABC.VALENCIA28 (1971). 
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A continuación, ofrecemos dos imágenes en donde se puede apreciar la réplica 
en la última procesión del año 2016: 
 
Ilustración 377: Detalle de la réplica del Santo Cáliz obra de don Agustín Devesa (ca. 1948). Anda 
procesional bajo palio en la Semana Santa Marinera de 2016. Fotografía: Pedro Molero. 
A lo largo del presente estudio hemos constatado que en el siglo XX hay un 
número importante de personajes públicos que visitan Valencia y el Santo Cáliz. 
Hemos querido testimoniar aquellos a quienes se les ha elaborado una réplica, 
al tiempo que se ha contrastado la información, inédita en su mayoría. 
Gracias a este trabajo de campo realizado en la búsqueda de la primera réplica 
tridimensional hemos detectado una laguna de conocimiento en los estudios de 
historia del arte referidos a la orfebrería y los orfebres698 del siglo pasado, siendo 
Valencia una de las ciudades más aventajadas en artesanos especialistas según 
la obra El Gremio de Plateros de Valencia en los siglos XVIII y XIX de García 
Cantús (1985).   
                                            
 
698 En este punto vamos a hacer referencia a las investigaciones llevadas a cabo por el Dr. 
Francisco de Paula Cots Morató del Departamento de Historia del Arte en la Universitat de 
València sobre orfebres valencianos. Paula Cots Morató (2004). 
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4.5 Papas que visitan el Santo Cáliz 
Una vez estudiados los impactos de medios a través de búsquedas en 
hemerotecas, podemos afirmar que las difusiones más importantes que ha 
tenido la reliquia del Santo Cáliz en el mundo las recibe por parte de los papas 
san Juan Pablo II en 1982 y Benedicto XVI en 2006. Ambos estuvieron en la 
catedral basílica metropolitana de la Asunción de Nuestra Señora en sus 
respectivos viajes a Valencia. Lugar que alberga la sagrada copa de bendición 
desde 1437, con una tradición ininterrumpida en Spania de diecisiete siglos. 
Estas visitas han permitido dar una visibilidad universal a la reliquia más buscada 
de la cristiandad, el Santo Grial. 
En palabras de don Jaime Sancho, canónigo celador del culto del Santo Cáliz de 
la catedral de Valencia, recogidas en el Anexo I, refiriéndose al papel del 
Vaticano en la puesta en valor de la reliquia, nos dice que el primer vicario de 
Cristo que puso interés en el Santo Cáliz fue: 
- Juan XXIII, san Juan XXIII, que concedió Indulgencia Plenaria a quienes 
participan el día de la fiesta699. Lo cual no deja de ser un reconocimiento. 
Sin embargo, el primer sumo pontífice que se desplazó hasta la catedral de 
Valencia en el siglo pasado fue el papa san Juan Pablo II (1920 – 2005). Ello fue 
posible gracias al curso del viaje apostólico que realizó a España en el año 1982.  
Concretamente fue el 8 de noviembre cuando tuvo la oportunidad de conocer la 
reliquia del Santo Cáliz en el altar mayor de la catedral. Quienes le dieron las 
explicaciones pertinentes acerca de los estudios científicos que se habían 
llevado a cabo por el Dr. Beltrán, fueron el arzobispo de entonces Miquel Roca 
Cabanellas y el canónigo celador del Santo Cáliz don Joaquín Mestre. 
                                            
 
699 Es la Fiesta Anual del Santo Cáliz, celebración que tiene lugar el último jueves del mes de 
octubre en la catedral de Valencia. 




Ilustración 378: El papa atiende las explicaciones del arzobispo Miquel Roca Cabanellas, el 8 de 
noviembre de 1982. Catedral de Valencia. Imagen cortesía del arzobispado de Valencia. 
En la fotografía se recoge la atenta mirada del papa sobre la copa superior del 
Santo Cáliz. Al fondo de la imagen se intuye el magnífico rosetón de la catedral 
y en primer plano figura el momento preciso en que lo toma por primera vez en 
sus manos. 
Quienes estuvieron presentes cuentan que al finalizar las explicaciones el papa 
solicitó su uso para la ceremonia que iba a realizar en el Paseo de la Alameda. 
Y besó la copa de bendición.  
Como ese acto espontáneo no fue recogido por las cámaras fotográficas, se le 
solicitó que repitiera el gesto. Gracias a su disposición, tenemos una instantánea 
muy emotiva de este encuentro que fue añadida al final de la segunda edición 
del trabajo sobre el Santo Cáliz del Dr. Beltrán en el año 1984. 




Ilustración 379: Un gesto de cariño hacia el vaso superior del Santo Cáliz, la copa de bendición. 8 de 
noviembre de 1982. Catedral de Valencia. Imagen cortesía del arzobispado de Valencia. 
Cuando finalizó la visita se le ofreció el Libro de Oro del Santo Cáliz para que 
quedara recogida su rúbrica700.  
Presentamos un montaje fotográfico cedido por cortesía del arzobispado de 
Valencia. 
                                            
 
700 El artículo “De puño y letra firmas para la historia” realizado por Alfonso Sanfeliu y María A. 
Picallo, para la Revista de la Catedral en la edición especial del Año Jubilar 2015, versa sobre 
las personas más notorias que han visitado el Santo Cáliz. En el mismo podemos leer la siguiente 
información referida al libro: “El primer volumen del Libro de Oro, con un aspecto noble y 
elegante, mide 34 centímetros de ancho y 25 de alto y sus tapas son de piel rebujada con 
estampaciones de metal y esmaltes. Su portada cuenta con una reproducción de la reliquia en 
dorado, en el centro, y cuatro medallones, uno por esquina, con el escudo pontificio; el del 
arzobispo de Valencia, Marcelino Olaechea; el de la ciudad de Valencia; y el de Serra, localidad 
que regaló este primer tomo. Tras la primera rúbrica de san Juan Pablo II, estampada en su visita 
de 1982, aparecen dos hojas más, también añadidas, con las dedicatorias de monseñor 
Olaechea, de abril de 1952, y del arzobispo Miguel Roca Cabanellas, en noviembre de 1982, 
junto con la junta directiva de la Cofradía, con motivo de la visita papal. Pero no fueron estas 
firmas las que estrenaron el tomo, sino la de monseñor Olaechea, el 4 de noviembre de 1951, 
en el acta de entrega de este «Libro de Oro del Santo Grial» por parte de la parroquia de Serra.” 
Sanfeliu y Picallo (2015).  




Ilustración 380: Libro de Oro del Santo Grial y rúbrica del papa. Imagen cortesía del arzobispado de 
Valencia. 
Antes de su fallecimiento, el papa san Juan Pablo II señaló la ciudad de Valencia 
como lugar para la realización del Encuentro Mundial de las Familias, celebrado 
del 1 al 9 de julio de 2006 cuyo lema fue: “La transmisión de la fe en las familias”. 
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El papa Benedicto XVI se desplazó el 8 de julio hasta la capital del Turia para 
presidir el encuentro. Visitó la catedral y la Capilla del Santo Cáliz. 
 
Ilustración 381: El papa Benedicto XVI en la Capilla del Santo Cáliz. Abajo a la derecha, don Jaime 
Sancho Custodio Celador del Santo Cáliz. Fotograma del programa Radiografía de un encuentro (primera 
visita de Benedicto XVI a España) el 8 de julio de 2016. Imagen cortesía de Rtve.es. 
El encargado de presentar la reliquia del Santo Cáliz fue don Jaime Sancho, 
canónigo celador del culto del Santo Cáliz de la catedral de Valencia. 
Para esta investigación doctoral, nos cuenta que según iba explicándole al santo 
Padre las investigaciones arqueológicas realizadas sobre la reliquia, cada vez 
aumentaba más su interés. De hecho, hacía preguntas acerca del tiempo que la 
copa de bendición se suponía en España. Y en función de las explicaciones 
entendía el celo con que había sido custodiada y guardada. 
Tras finalizar don Jaime, el papa pidió tomar en sus manos el Santo Cáliz y 
poderlo utilizar en la misa de consagración del día siguiente. 




Ilustración 382: El papa Benedicto XVI en la Capilla del Santo Cáliz. Detrás, don Jaime Sancho canónigo 
celador del Santo Cáliz.  Imagen cortesía del arzobispado de Valencia. 
Antes de abandonar la catedral, su firma quedó recogida en el libro de la Cofradía 
del Santo Cáliz. 
 
Ilustración 383: Libro de la Cofradía del Santo Cáliz de la Cena del señor y rúbrica del papa. Montaje: Ana 
Mafé García. Imagen cortesía del arzobispado de Valencia. 
 




Ilustración 384: Momento de la consagración.  Imagen cortesía del arzobispado de Valencia. 
En la revista Cáliz de Misericordia se explica la importancia que ha tenido la visita 
de estos dos papas en relación con la difusión internacional de esta reliquia 
cristiana701:  
“En la mañana del día 9, en el altar constituido en el puente de Monteolivete, 
junto a la Ciudad de las Artes y las Ciencias, Benedicto XVI cogió el Santo Cáliz 
y lo levantó ante los ojos de miles de familias que presenciaron el momento y 
que fue amplificado y divulgado por todos los medios de comunicación. 
Benedicto XVI, con un sólo gesto, reforzó el valor histórico y religioso del Santo 
Cáliz de Valencia. 
Según asegura el sacerdote Jaime Sancho, canónigo celador de la reliquia, el 
Cáliz de Valencia era poco conocido fuera de España. «Lo que más ha 
prestigiado nuestra tradición fue el estudio arqueológico del Santo Cáliz y su 
difusión se debe, en gran parte, a su utilización en la Eucaristía por los papas 
san Juan Pablo II, primero, y Benedicto XVI, después. Reforzó su valor histórico 
y religioso».” 
Tras el paso de los papas, han venido hasta la ciudad infinidad de peregrinos y 
cardenales, obispos, sacerdotes y diáconos de todas las latitudes del mundo. 
La última visita ilustre de la que tenemos constancia en este doctorado vinculada 
al Vaticano procede de Estados Unidos y es muy reciente.  
                                            
 
701 Arzobispado de Valencia (2015:54–55). 
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Se trata de uno de los nueve cardenales que asesora actualmente al papa 
Francisco en el Vaticano en el llamado Consejo de cardenales702. 
Es el Cardenal de Boston don Sean Patrick O’Malley (1944), miembro de la 
Orden de los Hermanos Menores Capuchinos, conocido comúnmente como los 
Capuchinos.  
Fue uno de los cardenales papables en el cónclave celebrado en el año 2013. 
 
Ilustración 385: El Cardenal de Boston O’Malley (uno del “Grupo de los 9” del papa Francisco) junto con 
familiares y feligreses. 21 de julio de 2017. Fotografía cortesía de Jorge Manuel Rodríguez Almenar. 
Con esta última información damos por finalizado este apartado sobre la visita 
de los papas y damos paso al último capítulo que cuenta las acciones de difusión 
más remarcables que se han hecho del Santo Cáliz en el siglo XXI. 
  
                                            
 
702 El Consejo de Cardenales fue creado por el papa Francisco el 13 de abril de 2013 para 
satisfacer las necesidades de reforma dentro de la curia romana y revisar la constitución 
apostólica Pastor Bonus. Así como para otras funciones tales como la protección de los menores 
según el Bollettino sala spampa della Santa Sede (2018). 
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5. El siglo XXI: réplicas y primer Año Jubilar 
Quisiéramos cerrar este capítulo haciendo referencia de nuevo al trabajo de 
difusión de la reliquia emprendido por el arzobispado de Valencia a través de sus 
prelados. 
Como se explicará más adelante el Camino del Santo Grial se sustenta en el 
interés y el conocimiento que esta reliquia ha despertado durante centurias. 
Nosotras consideramos que en la planificación territorial turística es inviable 
crear una motivación que impulse la Ruta del Grial si previamente no ha habido 
un trabajo de conocimiento y de difusión del Santo Cáliz. 
Por tanto, vamos a desarrollar dos subapartados como colofón a nuestra 
investigación del objeto. El primero tratará la forma en que actualmente puede 
ser reproducido el Santo Cáliz, contando para ello con el testimonio de uno de 
los orfebres más sobresalientes de la ciudad de Valencia, don Antonio Piró 
López. El segundo, se centra en explicar brevemente cómo se ha desarrollado 
el primer Año Jubilar dedicado a la sagrada reliquia. 
El artículo “Orfebres del Santo Grial” de Bueno Tárrega (2015) cuenta cómo don 
Carlos Osoro Sierra (1945), anterior arzobispo de Valencia encargó a orfebrería 
Piró una réplica del Santo Cáliz con un relicario como regalo a la diócesis de 
Valencia antes de irse a Madrid703. La pieza está depositada en la Capilla del 
Santísimo Cristo del Feliz Tránsito a la Gloria, más conocida como la Coveta, en 
la basílica de la Virgen de los Desamparados. Esta ubicación permite que exista 
presencia del Santo Cáliz en los dos edificios religiosos más importantes de la 
capital. Recomendamos la visita a la basílica para quienes no alcanzan a ver la 
fisionomía del objeto en la Capilla del Santo Cáliz. 
Con estas dos premisas: réplicas y primer Año Jubilar, clausuramos la Parte II 
de nuestra investigación que ha pretendido mostrar lo más sobresaliente e 
inédito que hasta ahora se había estudiado sobre la reliquia del Santo Cáliz.  
                                            
 
703 Más adelante referenciamos la obra en el texto acompañada de una imagen. 
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5.1  Orfebrería Piró704 
Don Antonio Piró López nació un 10 agosto de 1938 en la ciudad de Valencia. 
Sus progenitores fueron don Antonio Piró García y doña Josefina López Catalá. 
Proviene de una familia de orfebres. Su padre don Antonio Piró García (1906 – 
1976) se formó como orfebre en el taller de Agustín Devesa705. Y fue quien le 
inició en el arte de trabajar la orfebrería. 
Hacia 1925 se establece junto con otro amigo, don José Bonacho y comienzan 
a realizar pequeños encargos en el Patronato de la Juventud Obrera. Fundan un 
pequeño taller de orfebrería. Pero en el año 1936 se cierra por motivos bélicos. 
Cuenta don Antonio que en aquellos tiempos se guardaron en ese taller algunas 
piezas de orfebrería de distintas parroquias –por ejemplo, de la iglesia parroquial 
de San Juan y San Vicente, entre otras– para salvarlas de la destrucción. 
Todo aquello hizo que después de la contienda tuviera que empezar de nuevo. 
Hacia los años 50 adquiere un bajo en la calle Na Jordana y desde entonces 
está trabajando la familia Piró generación tras generación. 
Con respecto a las réplicas del Santo Cáliz 
En este punto queremos desarrollar la historia de las réplicas más interesantes 
que ha realizado el taller de Piró orfebres desde el pasado siglo hasta la 
actualidad. 
Por iniciativa propia, a principios de los años 80 y antes de que viniera el papa 
san Juan Pablo II de manera oficial a España, don Antonio pensó en hablar con 
el canónigo celador del Santo Cáliz de entonces con el propósito de regalarle 
una copia de la reliquia, si venía a Valencia. Para que el papa tuviera un 
entrañable recuerdo la misma.  
                                            
 
704 Este apartado está editado a partir de las entrevistas personales realizadas en la Orfebrería 
Piró sita en la C/ Na Jordana, n.º 23 de Valencia. Los días 24 y 30 de enero de 2018 a don 
Antonio Piró López. 
705 Nos explica don Antonio que su padre portaba siempre un pequeño crucifijo de plata que fue 
pasado por el interior de la reliquia del Santo Cáliz probablemente cuando el orfebre Devesa tuvo 
acceso al mismo en 1925. 
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Esta propuesta no llegó a concretarse nunca, aunque el orfebre don Agustín 
realizó con erudición y a título personal la pieza gracias al material de 
investigación del Dr. Beltrán y las fotografías de la época. Sin tener acceso 
directo al mismo706. 
De hecho, cuando se supo finalmente que su santidad venía a la ciudad en 1982 
don Vicente Ferrando, vicario general y comisionado en la venida del papa a 
Valencia, encargó finalmente al orfebre Pajarón707 la copia del Santo Cáliz, 
porque años antes su familia había hecho la custodia procesional de la catedral. 
A mediados de los años 90 la copia en orfebrería que realizó por iniciativa propia 
y que no se le entregó al sumo pontífice es ofrecida a las Religiosas Angélicas 
de Zaragoza, a la casa madre para la celebración del aniversario de la fundación. 
En diciembre de 1994, y como acto preliminar a la beatificación de la 
Fundadora708, los restos de la madre Genoveva Torres Morales fueron 
trasladados a la nueva capilla donde reposan bajo su altar.  
Para esa celebración tan significativa se cedió la réplica del Santo Cáliz a la 
congregación. Una vez finalizados los actos, las propias monjas pidieron 
quedárselo para su orden como parte de su historia. Siendo la primera vez que 
una réplica del Santo Cáliz sale de este taller. 
En la imagen siguiente puede apreciarse el trabajo de orfebrería llevado a cabo 
por don Antonio Piro. Es una fotografía del archivo particular del taller, inédita. 
                                            
 
706 Las medidas que actualmente tenemos realizadas en nuestro estudio coinciden con las del 
orfebre don Antonio Piró. A pesar de no haber podido estudiar el objeto directamente. 
707Francisco Pajarón Andreu, hijo y colaborador del autor material de la custodia de la catedral 
de Valencia, del orfebre–joyero Francisco Pajarón Suay. Esta obra costó unos trece años de 
elaboración y fue realizada a partir de donaciones populares en especie de oro y plata ofrecida 
por los ciudadanos de Valencia en 1942. Según testimonio del don Jaime Sancho Andreu, 
canónigo celador del culto del Santo Cáliz de la catedral de Valencia, “se recogieran 600 kg de 
plata y 8 kg de oro”. Es la custodia más grande del mundo en cuanto a material precioso. 
708El 2 de febrero de 1911 según hemos consultado, se inauguró la primera casa de ayuda al 
necesitado en Valencia con cuatro residentes. El 5 de diciembre de 1925 se promulgó el decreto 
por el que la Sociedad Angélica quedó erigida en Instituto religioso diocesano. Antes de finalizar 
el año, el arzobispo de Zaragoza recibió personalmente a la religiosa Genoveva y a sus 18 
compañeras. El 20 de diciembre fue nombrada madre general del instituto, con sede Generalicia 
en Zaragoza. Todo ello se celebró en diciembre del año 1994 en Zaragoza. 





Ilustración 386: Primera copia del Santo Cáliz realizado en 1982 por don Agustín Piró López. Imagen 
cortesía de Orfebres Piró. 
La segunda reproducción que salió del taller de Piró orfebres se efectuó a 
petición directa. Esto sucedió cuando don Miguel Roca Cabanellas (1921 – 1992) 
arzobispo de Valencia iba a hacer las bodas de plata episcopales en octubre de 
1991. El entonces deán de la catedral y vicario general, don Juan Pérez Navarro, 
le solicitó una réplica del Santo Cáliz para ofrecérselo a don Miguel. 
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Para completar las medidas de esta nueva réplica, el orfebre pidió ver el Santo 
Cáliz y examinarlo directamente. Cosa que pudo realizar junto a la presencia 
ineludible de don Joaquín Mestre que era el canónigo celador de entonces. 
Don Antonio cuenta con mucha emoción que esa fue la primera vez que pudo 
estar frente a la sagrada reliquia. Lo narra de la siguiente forma: 
“– Se sacó la reliquia de su lugar hasta el altar de la Capilla del Santo 
Cáliz. Se extrajo con sumo cuidado del relicario ante la atenta mirada del 
deán de la catedral don Juan Pérez Navarro, el propio custodio, el 
sacristán, un fotógrafo, mi hermano, don Enrique Piró López y mi hijo, don 
Pablo Piró Mascarell”. 
Añade don Antonio que fue imposible “realizar debidamente mi trabajo porque a 
petición expresa del custodio únicamente podía tomar medidas por encima y sin 
tocarlo”.  
 
Ilustración 387: Los orfebres don Gabriel y don Pablo Piró en el taller de orfebrería de la calle Na Jordana 
en Valècia. Muestran bocetos de las medidas tomadas. 30 de enero de 2018. Fotografía: Ana Mafé 
García. Cortesía de Orfebres Piró. 




Ilustración 388: Detalle de una de las asas en oro de la réplica del Santo Cáliz. Realizado por Orfebres 
Piró. Fotografía: Paco Alcántara. Cortesía de Orfebres Piró. 




Ilustración 389: Detalle de la inscripción de la réplica del Santo Cáliz. Realizado por Orfebres Piró. 
Fotografía: Paco Alcántara. Cortesía de Orfebres Piró. 
La operación de toma de medidas fue extremadamente dificultosa y finalmente 
reconoce que se valió más de las medidas de Antonio Beltrán. Y de sus propios 
cálculos como experto orfebre. 
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El cáliz que recibió el arzobispo don Miguel Roca, don Antonio supone que se 
guarda hasta hoy la catedral de Valencia709. 
Posteriormente y a raíz de conocer don Agustín García–Gasco Vicente (1931 – 
2011) el nuevo arzobispo de Valencia, el trabajo en orfebrería de don Antonio 
Piró, le llamó a su despacho y le explicó lo siguiente: 
“– El Santo Cáliz es el gran desconocido. Hay que promocionarlo. 
Personalmente estoy muy contento cuando veo el esfuerzo que hacen 
muchas parroquias por el bien de la comunidad y cuando las visito no 
quiero ir con los brazos vacíos. ¿Es posible que usted nos haga réplicas 
del Santo Cáliz?”. 
La respuesta fue afirmativa y a mediados de los años 90 empezaron a realizar 
con más frecuencia en el taller este minucioso trabajo artesanal.  
Cuenta don Antonio que en un principio se entregaban esporádicamente las 
réplicas. Pero poco tiempo después don Agustín García–Gasco decidió que en 
la fiesta del Santo Cáliz710 se haría entrega de estos a las parroquias con la 
finalidad de contribuir al conocimiento y a la difusión de la eucaristía.  
Desde entonces en el taller de orfebrería Piró se realizan las copias que entrega 
el arzobispo de Valencia cada año.  
Las mismas se realizan con copa y pie de resina a imitación de la piedra porque 
es una forma digna de economizar la pieza. Sin embargo, la copa interior es de 
plata, tal y como corresponde a los cálices eucarísticos o vasos sagrados. Esto 
se hace para que las piezas puedan ser utilizados en la misa durante la 
consagración siguiendo los cánones de la sagrada liturgia711. 
                                            
 
709El báculo que gasta el actual arzobispo de Valencia don Antonio Cañizares; también es obra 
de don Antonio Piró. 
710 Esta entrega de réplicas se realiza cada año en la festividad del Santo Cáliz último jueves del 
mes de octubre. El arzobispado cuenta con la ayuda de la Cofradía del Santo Cáliz para los actos 
de protocolo. 
711 Ver en 3.3. ¿Por qué el Santo Cáliz no está revestido de metal en su interior? 




Ilustración 390: Réplicas del Santo Cáliz repartidos el 26 de octubre de 2017. Realizados por Orfebres 
Piró. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Cortesía del arzobispado de Valencia. 
Paulatinamente se institucionalizó que el arzobispado pudiera obsequiar con una 
reproducción del Santo Cáliz a los visitantes más ilustres. Así, se realizó una 
copia para regalar al papa Benedicto XVI en su visita a Valencia en el año 2006.  
También en la despedida del arzobispo don Carlos Osoro Sierra (1945) en 2014, 
en las bodas de plata episcopales del cardenal don Antonio Cañizares Llovera 
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(1945) en 2017, o el que se obsequió a los franciscanos custodios de los santos 
lugares en Tierra Santa, y que pudiera ser, estuviera en breve en el Cenáculo. 
 
Ilustración 391: Monseñor don Carlos Osoro junto al vice custodio franciscano de Tierra Santa y el fraile 
español Artemio Vítores. Abril del 2012. Realizado por Orfebres Piró. Fotografía cedida por AVAN. 
Cuenta don Agustín que de todos las réplicas que ha ido realizando a lo largo de 
su carrera, está especialmente orgulloso de una pieza.  
Se trata de la obra en plata y oro que se encuentra en la Basílica de la Virgen, 
en la capilla de la Coveta y a la cual hemos hecho referencia712  al inicio de este 
último subapartado de capítulo. La pieza se conoce como relicario de san Juan 
                                            
 
712 En la introducción nos hemos referido a esta pieza como visita complementaria al Santo Cáliz 
que permite ver bien y al detalle su fisionomía. Se depositó en esta pequeña capilla porque allí 
también estuvo orando el papa san Juan Pablo II en su visita a Valencia. 
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Pablo II y el arzobispo don Carlos Osoro la regaló a la Diócesis de Valencia el 28 
de septiembre de 2014. 
 
Ilustración 392: Relicario de San Juan Pablo II. Realizado por Orfebres Piró. Fotografía: Paco Alcántara. 
Cortesía de Orfebres Piró. 
Fue deseo de don Carlos Osorio aunar dos conceptos distintos en una sola 
pieza. Por una parte, la reliquia de la sangre del Santo Papa y, por otra, la reliquia 
del Santo Cáliz que fue elegido para consagrar las formas en su visita a Valencia.   
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Don Antonio, diseñó una obra inspirada en el antiguo expositor y relicario del 
Santo Cáliz, del que apenas se conservan restos, pero si fotografías. 
 
Ilustración 393: Fotografía del Santo Cáliz con su relicario en 1936, ahora perdido. Fotografía cedida por 
Archivo de la Catedral de Valencia. 
Al presente, según don Antonio, se contabilizan más de trescientas copias del 
Santo Cáliz realizadas por la familia de orfebres Piró y están repartidas por 
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diferentes latitudes. Hay piezas en Italia, Francia, Alemania, Canadá, Estados 
Unidos y en varios países de Sud América. 
Prueba de ello es que al proponer en el buscador de imágenes Santo Cáliz713, 
figuran tantas fotografías del original como de réplicas elaborados en su mayoría 
por el taller valenciano de orfebrería Piró. 
 
Ilustración 394: Imagen de la pantalla de ordenador al proponer en el buscador Santo Cáliz. Fotografía: 
Ana Mafé García. 
Sin esta labor de difusión en la entrega de réplicas por parte del arzobispado de 
Valencia, difícilmente hubiéramos llegado al punto donde se encuentra hoy la 
Ruta del Grial. 
Creemos que el poder visual de las copias en 3D como elementos de difusión 
merecería un estudio aparte. Así como el magnífico trabajo desarrollado y 
mantenido durante generaciones por la familia de orfebres Piró, tal y como se 
apuntó en el caso del orfebre Devesa. 
Sirva nuestro trabajo como introducción a futuras investigaciones que deseen 
poner en valor la orfebrería valenciana del presente siglo. 
                                            
 
713La búsqueda en el descriptor de Google ofrece 487.000 resultados. Consultado el (24– 01–
2018). 
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5.2  Primer Año Jubilar: octubre 2015 – octubre 2016714 
Durante este siglo la reliquia ha tenido un protagonismo muy especial en cuanto 
a objeto venerado. No solo porque se ha concedido a la catedral basílica 
metropolitana de Valencia el título de Año Jubilar a perpetuidad715 cada lustro 
por albergar con una tradición ininterrumpida el Santo Cáliz. También nos 
referimos a los diferentes intentos que ha habido para conseguir el distintivo de 
patrimonio de la Humanidad que otorga la UNESCO. 
El movimiento fue iniciado por el Dr. Jorge Manuel Rodríguez Almenar, 
presidente del Centro Español de Sindonología. El periódico Las Provincias se 
hacía eco de la noticia el 8 de junio de 2013, en el artículo “Valencia pedirá que 
el Santo Cáliz sea declarado Patrimonio de la Humanidad” de Domingo (2013): 
“El presidente del Centro de Sindonología, José Rodríguez Almenar, pedía que 
se retomara una idea surgida en 2008 en las conclusiones de un congreso 
internacional sobre el Santo Grial que acogió Valencia. Allí se instó a las 
administraciones a que promovieran la candidatura al entender que la reliquia 
valenciana, al margen de su trascendencia en la esfera religiosa, había sido 
fuente de inspiración de las leyendas medievales que luego dieron origen a la 
literatura épica occidental. Rodríguez, profesor de la Universitat, se mostró ayer 
«muy contento» con el anuncio. 
[…] El objetivo de la candidatura a patrimonio de la Humanidad y las acciones 
culturales anunciadas esta semana tienen un mismo objetivo: poner en valor el 
Santo Cáliz y «darle la importancia y la enorme trascendencia histórica que 
tiene una reliquia que se ha buscado durante siglos por la humanidad y que 
está en Valencia». 
Para el canónigo y presidente de la comisión diocesana de patrimonio, Jaime 
Sancho, obtener la declaración implicaría «mayor protección y mayor difusión 
                                            
 
714 Capítulo extraído de la revista Cáliz de Misericordia. Revista del Año Eucarístico del Santo 
Cáliz en el Jubileo Extraordinario de la Misericordia. Arzobispado de Valencia (2015).  
715 J.M.O. (2014): “[…] El nuevo arzobispo se puso de inmediato manos a la obra y ayer mismo, 
durante la misa que presidió con motivo del 9 d'Octubre, día de la Comunitat Valenciana, señaló 
que podría iniciarse «el Año Santo Jubilar Eucarístico, si Dios quiere, el último jueves del mes de 
octubre del año próximo», coincidiendo con la fiesta del Santo Grial.  
De este modo, y según explicaron desde el Arzobispado, la Santa Sede aceptó que Valencia 
pueda tener un Año Santo Jubilar cada 5 años en conmemoración del Santo Cáliz de la Última 
Cena. Un hecho que venía recogido en un documento firmado por el cardenal Mauro Piacenza, 
penitenciario Mayor de la Penitenciaría Apostólica del Vaticano.  
Con el Año Santo, los fieles y peregrinos pueden ganar el Jubileo, una vez cumplidas las 
condiciones habituales de confesión sacramental, comunión eucarística y oración por las 
intenciones del papa.”  
Se presenta junto al documento inédito de la carta original de la Penitentiaría Apostolica de Roma 
quien ratifica la plenaria Indulgentia. 
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de su existencia». Lo primero, a su juicio, es empezar con los estudios y con 
las adhesiones de las diferentes entidades. En este sentido, Sancho recordó 
que la mayor parte de la documentación referida al Santo Cáliz está en los 
archivos de la Catedral, además de en Barcelona en el archivo de la Corona de 
Aragón y «algunas notas de San Juan de la Ribera en el Seminario del Corpus 
Christi». 
Sancho hizo hincapié en que el impulso a la candidatura de patrimonio de la 
Humanidad debería servir para divulgar los valores del Santo Cáliz en la Edad 
Media pues fue el «gran símbolo de la caballerosidad, la pureza del alma y la 
búsqueda de Dios, valores que deberíamos recuperar en la sociedad».” 
Es el propio canónigo celador del culto al Santo Cáliz el Dr. Sancho, quien 
reconoce la importancia de la reliquia como emblema y alegoría de otras lecturas 
que pueden conducir o motivar a las personas a ser más nobles y profundas. 
En este contexto el mito medieval se traslada a la lectura del Santo Cáliz como 
el Santo Grial del Medievo. Y, si seguimos retrotrayendo el significado último de 
lo que denota la copa Kos Kidush de València, volvemos de nuevo a la historia 
de Israel a través del significado del ágata y el sardius. 
La unión de lo hebreo con lo cristiano es un continuo como hemos visto a lo largo 
del presente doctorado. Muchos de los usos de la Iglesia católica nacen de la 
incorporación de elementos hebreos. Por ejemplo, la revista editada por el 
arzobispado de Valencia con motivo del Año Jubilar explica la concesión de este 
jubileo como una costumbre de tradición mosaica: 
“La Ley de Moisés determinaba la celebración de un «año particular» para 
conmemorar un acontecimiento, y establecía que su anuncio se realizara con 
una especie de trompeta hecha a partir de un cuerno de morueco, «yobel» en 
hebreo. De ahí la palabra «Jubileo». 
La celebración de este año llevaba consigo la restitución de las tierras a sus 
antiguos propietarios, la remisión de las deudas, la liberación de los esclavos, 
y el reposo de la tierra: «Declararéis santo el año cincuenta y proclamaréis en 
la tierra liberación para todos sus habitantes. Será para vosotros un jubileo; 
cada uno recobrará su propiedad y cada cual regresará a su familia. Este año 
cincuenta será para vosotros un jubileo; no cortaréis ni segaréis los rebrotes, ni 
vendimiaréis la viña que ha quedado sin podar, porque es el jubileo que será 
sagrado para vosotros. Comeréis lo que el campo dé de sí. En este Año Jubilar 
recobraréis cada uno vuestra propiedad» (Lev 25, 10–13). 
Pero no fue hasta el año 1300 cuando la iglesia católica pone periodicidad 
(ordinaria o extraordinaria) a la conmemoración de Jubileos o Años Santos. 
Desde entonces, los creyentes que cumplan una serie de requisitos tras su 
celebración, (peregrinación, confesión, obras de misericordia, oración y 
comunión) obtienen la indulgencia plenaria (la remisión ante Dios de la pena 
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temporal por los pecados ya perdonados en Confesión), que es la meta y la 
recompensa del peregrino en el año del Jubileo o Año Santo.716” 
Sabemos que el Año Eucarístico del Santo Cáliz fue solicitado a la Penitenciaría 
Apostólica gracias a monseñor Carlos Osorio Sierra (1945), natural del municipio 
de Castañeda en Cantabria, para pedir que cada cinco años fuese declarado 
Año Jubilar del Santo Cáliz. Nunca se había solicitado algo igual a la Curia 
Romana. 
El 8 de enero de 2009 el papa Benedicto XVI lo designó arzobispo metropolitano 
de Valencia, de cuya sede tomó posesión el 18 de abril del mismo año. Por esas 
fechas ya se había celebrado en la ciudad el Encuentro Mundial de las Familias 
de 2006 y el papa Benedicto XVI había podido celebrar misa con el Santo Cáliz 
de la catedral. 
Antes de ser nombrado arzobispo de Madrid el 28 de agosto de 2014, tuvo a 
bien mediar ante la Santa Sede, –en calidad de vicepresidente de la Conferencia 
Episcopal, cargo que ocupó hasta 2017–, por la concesión de dicho privilegio 
para la ciudad. Desde el Vaticano se dio curso a su solicitud de forma favorable, 
la cual se hizo pública en Valencia el 28 de septiembre de 2014.  
Con esta iniciativa se quiso dar una oportunidad de conocimiento y difusión a la 
reliquia, así como también promover el culto eucarístico.  
El 6 de agosto de 2015, la Penitenciaria Apostólica concedió a petición del 
cardenal Antonio Cañizares (1945), actual arzobispo de Valencia, la Indulgencia 
plenaria para toda persona que participe en el Año Eucarístico del Santo Cáliz 
con motivo de este Año Jubilar. 
                                            
 
716 Arzobispado de Valencia (2015:20;26). 




Ilustración 395: Decreto 2015. Cortesía del arzobispado de Valencia. 
En el documento que hemos presentado puede leerse este resumen traducido 
del latín por la autora: 
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“La Penitenciaría Apostólica concede benignamente el Año Eucarístico 
Jubilar con la añadida Indulgencia plenaria, siguiendo las 
acostumbradas condiciones (confesión sacramental, comunión 
eucarística y oración por el sumo pontífice), en las quinquenales 
celebraciones en honor del Santo Cáliz, —desde el día 29 de octubre de 
2015 hasta el día 26 de octubre de 2016— visitando la basílica catedral 
valentina en forma de peregrinación.” 
PRESENTACIÓN DEL LOGO 
Desde el arzobispado de Valencia se nos ha referido al artículo “Año Eucarístico 
del Santo Cáliz: Logo y su lema”717, para integrar en nuestro doctorado sus 
labores de difusión de la sagrada reliquia en los diferentes soportes utilizados a 
tal fin. 
Es por ello por lo que lo reproducimos fielmente con la intención de ser lo más 
precisos posibles a la hora de transmitir su significado. 
“Sobre una mancha de color rojo, rojo sangre, en memoria de la «Sangre de la 
alianza nueva y eterna», se perfila la silueta, en escorzo, inacabada, del Santo 
Cáliz, un tanto suspendida en el aire, sobre el lema de este año, «Cáliz de la 
Misericordia», que une dos celebraciones, una de la Iglesia universal y otra de 
la Iglesia Diocesana: la celebración del Jubileo Extraordinario de la 
Misericordia, convocado por el papa Francisco, y el Año Santo Eucarístico 
concedido por la Penitenciaría apostólica a nuestra Archidiócesis «al objeto que 
la saludable devoción para con el Sacratísimo Cuerpo y la Preciosísima Sangre 
de Jesús, en este tiempo, en que con notable esperanza se distingue de las 
contradicciones graves, aumente en los fieles y crezcan frutos mayores de la 
gracia sobrenatural». 
El lema, además de mostrar la unión de los dos acontecimientos, quiere resaltar 
la estrecha vinculación entre la Eucaristía, memorial del amor de Dios, 
memorial de su entrega total y absoluta «para el perdón de los pecados», y la 
Misericordia, fruto y modo de obrar de Dios: «Es propio de Dios usar 
misericordia y especialmente en esto se manifiesta su omnipotencia» (Bula de 
convocación del Jubileo, 6). «Mientras instituía la Eucaristía, como memorial 
perenne de Él y de su Pascua, puso simbólicamente este acto supremo de la 
Revelación a la luz de la misericordia» (Bula de convocación del Jubileo, 7).” 
                                            
 
717 Texto íntegro de la revista editada por el Arzobispado de Valencia (2015:50). 




Ilustración 396: Logo del Cáliz de la Misericordia. Cortesía del arzobispado de Valencia. 
El artículo termina explicando que eucaristía y misericordia están íntimamente 
unidas tal y como afirma el santo Padre en el inicio de la Bula de convocación 
del Jubileo: “Jesucristo es el rostro de la Misericordia del Padre”. 
Y, en el texto indican que la “eucaristía es el mismo Cristo, vivo y presente en las 
especies del pan y del vino, que son, realmente, su Cuerpo y su Sangre”.  
Para finalizar explican que “el Cáliz, el Santo Cáliz, contuvo a Aquel que es el 
rostro de la Misericordia del Padre, la Sangre preciosa de Cristo: Este es el Cáliz 
de mi Sangre”. 
Una vez introducido el logo en la lectura que ofrece el arzobispado, vamos a 
presentar la ruta urbana con la que se daba el jubileo a los peregrinos. 
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La ruta urbana propuesta por el arzobispado de Valencia 
Para la recepción de peregrinos se dispuso desde el propio arzobispado una 
ruta718 que referenciara la historia del Santo Cáliz en su paso por la ciudad. 
Para ello se eligieron una serie de edificios quedando finalmente el tramo urbano 
como presentamos a continuación. 
 
Ilustración 397: Ruta propuesta por el arzobispado de Valencia. Cortesía del arzobispado de Valencia. 
No pretendemos desarrollar en la presente tesis esta ruta dado que nuestra 
intención en el doctorado es reunir el ingente trabajo de difusión que desde el 
arzobispado de Valencia se ha llevado a cabo para la puesta en valor del primer 
Año Jubilar.  
En nuestra opinión faltan algunos lugares como el Real Colegio Seminario del 
Corpus Christi o del Patriarca o la propia Lonja de la Seda. Pero consideramos 
que el proponer una ruta urbana dentro del relato turístico del Santo Cáliz 
merecería una nueva tesis. De ahí que sugerimos esta aportación temática para 
futuras investigaciones. 
                                            
 
718 Para contextualizar de forma clara y fundamentada una ruta urbana referida al Santo Cáliz 
proponemos como lectura obligada el artículo “La ciudad del Santo Grial. Reliquias e imágenes 
en Valencia alrededor del Santo Cáliz” de Serra Desfils y Chiva Beltrán (2004).  
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Sin embargo, adjuntamos el trabajo del arzobispado de Valencia (2015:63) en 
donde se describe el recorrido urbano en cuatro puntos focales: 
“Comienza en los Jardines del Real y finaliza en la Capilla del Santo Cáliz de 
la Catedral (que está abierta todos los días desde las 8:00 h. hasta las 20:30 
h.) y donde se celebra la MISA DEL PEREGRINO a las 18:00 h. excepto los 
domingos y festivos, que se celebra a las 12:00 h. y es presidida por el 
arzobispo. 
El recorrido comienza en los Jardines del Real (1), lugar donde se ubicaba el 
Palacio del Real que custodió el relicario de los Reyes de Aragón en Valencia 
hasta su traslado a la Catedral en 1437. Para la primera parada pasaremos por 
la calle de Trinitarios, frente a la Facultad de Teología y la Iglesia del Salvador 
hasta llegar a la Iglesia de San Lorenzo (2), donde se recuerda el santo diácono 
que envió el Santo Cáliz a Huesca durante la persecución del emperador 
Valeriano en el siglo III. 
La ruta prosigue por la Plaza de la Almoina (3) situada detrás de la Basílica de 
la Virgen. La plaza recae en el interior de la Catedral, dónde se encuentra el 
relicario de la Seo, lugar donde estuvo el Santo Cáliz hasta su traslado a la 
Capilla. De ahí la peregrinación pasa por debajo del Arco de la Barchilla, que 
une el Palacio Arzobispal con la Catedral, hasta llegar a la Catedral de Valencia, 
a la que se accederá por la Puerta de los Hierros o Puerta de la Misericordia 
(4) para finalizar en la Capilla del Santo Cáliz, lugar donde permanece la reliquia 
desde 1916.” 
El artículo sobre la ruta finaliza con la explicación de los lugares donde se 
facilitaba la crdencial del peregrino, dando tres enlaces en páginas web: 
- Arzobispado (www.archiValencia.org) 
- Vicaría de Evangelización (www.evangelizacionValencia.org) 
- Año Eucarístico del Santo Cáliz (www.calizdelamisericordia.org). 
En el Anexo VIII se encuentra un ejemplo de esta documentación sellada, junto 
a otros folletos también editados por el arzobispado de Valencia para 
conmemorar este primer Año Santo Jubilar. 
Para finalizar este capítulo, queremos indicar el número de visitantes que albergó 
la catedral durante el jubileo, –según los datos del arzobispado Valencia–, fueron 
más de 50.000 peregrinos719 entre octubre de 2015 y 2016. Los cuales 
                                            
 
719 Ver el Anexo X. Hemeroteca sobre la Ruta del Grial (2015 – 2017) del periódico Las 
Provincias, en donde figuran abundantes referencias al Año Santo y al número de visitantes. 
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obtuvieron la indulgencia plenaria por medio de las visitas a los cuatro templos 
jubilares de la capital valenciana de 2016: la catedral de Valencia, la basílica de 
Nuestra Señora de los Desamparados, la parroquia Resurrección del Señor y la 
parroquia de San Nicolás. 
Por su excepcionalidad queremos incluir parte del artículo “Cuenta atrás para 
miles de peregrinos por el Santo Cáliz” del diario Las Provincias realizado en 
octubre de 2014 por la periodista doña Isabel Domingo:  
“[…] Respecto a los visitantes que podrían pisar Valencia, las fuentes 
consultadas apuntan que es «pronto» para anticipar un número. La referencia 
estaría en las cifras de otras ciudades santas. Por cercanía, y por ser la más 
reciente hasta ahora, el Jubileo de la Vera Cruz en Caravaca congregó a 
medio millón de peregrinos (sumados los registrados y los que no piden la 
acreditación en cada una de las dos convocatorias celebradas, 2003 y 2010, 
según fuentes del ayuntamiento de la localidad murciana, que remarcaron que, 
aunque siempre han sido «un destino de turismo, la concesión del Jubileo 
incrementó los visitantes».  
[…] En Santiago, con Año Santo Jacobeo desde 1126, habrá que esperar al 
año 2021 para volver a celebrarlo. Según datos del arzobispado, el Camino 
de Santiago batió su récord histórico con 270.000 peregrinos en 2010, un 
49,9% más que durante el último Año Santo (2004). Y la misma 
puntualización: no todas las personas que recorren el Camino acuden a la 
oficina de peregrinaciones. 
El municipio de Urda, con apenas 3.000 habitantes, tiene el privilegio papal 
para el Cristo de Urda desde 1994 aunque el primer Jubileo tuvo lugar en 
1996. Y así se repite cada vez que la festividad del Santo (29 de septiembre) 
cae en domingo. Precisamente el mes pasado cerraron su Año Santo. «Ha 
venido mucha gente de Valencia», relataba el párroco de la localidad, Blas 
Mariano Fernández, quien detalla que se han entregado 60.000 ‘urdetanas’ 
y contabilizado 200.000 visitantes. Como anécdota, «fue monseñor 
Cañizares quien, siendo arzobispo de Toledo, promovió esta petición».  
El Monasterio de Santo Toribio de Liébana alberga el fragmento más 
grande de la Cruz que se conserva en el mundo, lo que le valió el Jubileo en 
1480 para cada 16 de abril que cae en domingo. Fuentes del Obispado de 
Santander explicaron que en el último acudieron cerca de un millón de 
peregrinos que esperarán a 2017 para que, de nuevo, se abra la puerta del 
Perdón. Antes, en 2015, Valencia podría abrir la puerta de la capilla del Santo 
Cáliz, cuya entrada se acaba de reformar720.” 
                                            
 
720 Domingo (2014). 
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Este texto indica el trabajo que todavía queda por hacer entre todas las entidades 
civiles, administrativas y religiosas de la Comunidad Valenciana para que el 
próximo Año Jubilar 2020 sea un verdadero éxito de peregrinos y visitantes. 
 
Ilustración 398: Réplica del Santo Cáliz que el cardenal Cañizares en nombre de la archidiócesis de 
Valencia, ha regalado al papa Francisco. (21 de septiembre de 2018). Obra realizada por el taller de Piró 













PARTE III: EL CAMINO DEL SANTO GRIAL Y LA 







“El Santo Cáliz como reliquia insigne 
tenido, con oficio y festividad propios, 
se le venera como el mismo en que 
consagró Jesús en la Santa Cena.” 





















Estado de la cuestión de los estudios sobre el Camino del Santo 
Grial 
Este estado de la cuestión comienza con los resultados obtenidos tras la 
investigación realizada a diferentes fuentes escritas: estudios divulgativos sobre 
historia aragonesa, sobre patrimonio aragonés y reseñas en prensa. Textos que 
nos han ayudado a dilucidar desde cuándo se comienza a relacionar el concepto 
literario del objeto Santo Grial a la historia del Santo Cáliz custodiado en el Real 
Monasterio pinatense de San Juan de la Peña.  
Tras meses de investigación por diferentes bibliotecas y hemerotecas virtuales 
hemos constatado que en los albores del siglo XX ya existen publicaciones que 
vinculan con claridad meridiana el insigne Real Monasterio de San Juan de la 
Peña con la literatura medieval del Grial, a través del poema épico alemán 
Parzival de Wolfram von Eschenbach721 o de la propia obra de Wagner (1813 – 
1883). 
Una de las primeras vinculaciones que hallamos en formato de libro impreso es 
la obra El Real Monasterio de San Juan de la Peña722 en cuyo índice del Capítulo 
9 se leen los siguientes puntos a desarrollar del Arco (1919:85): 
“ El Cáliz del Señor y el ciclo místico del Santo “Graal”.  
 ¿Es “Monsalvato” San Juan de la Peña?  
 Wagner y su “Parsifal”.”  
En la obra se comentan que esta idea de vincular ambos relatos –el del Santo 
Cáliz y el del Santo Graal– ya la dilucidó don Vicente Cajal, en un artículo 
                                            
 
721 En el libro Sagas artúricas. Versiones nórdicas medievales de González Campo (2011) se 
explica que en Alemania los escritores que desarrollan el tema del Grial no plagian los modelos 
de los personajes franceses porque se amparan en la obra del caballero y poeta alemán Wolfram 
von Eschenbach (ca.1170 – ca. 1220), quien escribió una versión muy especial sobre la historia 
del Grial, Parsifal tal y como hemos desarrollado en la Parte II. Así mismo, también Tristán es 
adaptada por Eilhart von Oberg (ca. 1170) a partir de la obra de Béroul (ca.1180) realizada en el 
siglo XII, y Gottfried von Strassburg (ca.1180–c.1215) hace lo propio con la novela adaptada a 
partir de Thomas (siglo XII). Con posterioridad las novelas en prosa francesa también se 
traducirán al alemán y holandés. En Noruega, es el rey Haakon quien manda traducir a principios 
del siglo XIII las principales novelas de Chrétien de Troyes y el Tristan de Thomas, asegurando 
el éxito duradero de la literatura artúrica y del Grial a través de Escandinavia. 
722 El ejemplar digitalizado que hemos consultado procede del Pontifical Institute of Medieval 
Studies of Toronto, Canadá. Es un libro muy difícil de encontrar en las bibliotecas de España. 




publicado en El Diario de Huesca, titulado “Parsifal y el turismo en el Alto 
Aragón”. El cual transcribimos –con la ortografía de la época, según Cajal 
(1914)723–, pues consideramos este documento centenario fundamental para 
comprender la génesis del Camino del Santo Grial: 
“Muchos creen que el desarrollo del turismo como fuente de ingresos para la 
provincia puede depender de lo que hagan cuatro ó seis personas, y no 
consideran, que es indispensable, no sólo el esfuerzo de mucho mayor número, 
sino hasta la coalición de las demás provincias españolas que aspiran al fin de 
engrandecer sus fuentes de ingresos, combatiendo de paso esa falta de 
ambiente, por no decir de cultura, con que se lucha, y también esa falta de 
patriotismo que uno encuentra entre sus comprovincianos; pues se da el caso, 
que algunos, no sólo no contribuyen con su grano de arena, sino que por el 
contrario se dedican á echar jarros de agua fría en los entusiasmos de los que 
queremos, no tan sólo ayudar á nuestra región en las evoluciones que consigo 
traen los tiempos modernos, sino contribuir con nuestro pequeño esfuerzo 
personal, y si preciso es, con nuestro dinero; á la vez que perdonamos y 
pasamos por alto las críticas de aquellos que todavía están viviendo los días 
de hace cuatro siglos.  
No dudo que os sorprenderá, por lo raro, el epígrafe de este modesto trabajo, 
mas no es otro mi deseo que llamaros la atención sobre este asunto, para que 
gritéis con toda la fuerza de vuestros pulmones […], al objeto de que en Europa 
y el mundo entero se den cuenta de que existimos. 
Supongo enterados á mis lectores que la obra «Parsifal» del inmortal Wagner, 
quien dicho sea de paso era protestante, está basada en una leyenda de origen 
céltico, en la que figuran y aparecen personajes, hechos y acontecimientos 
memorables en la religión cristiana.   
Hoy, casi todo el mundo conoce la leyenda de «Parsifal», que no hace al caso 
describir; sólo advertiré que es la más representable de las que forman el ciclo 
poético del San Graal. 
Esta palabra, que según unos se escribe graal, y según otros greal y aun grial, 
aseguran es de un origen incierto, y quiere decir, ó representa la copa sagrada 
donde Jesús bebió durante la Cena Eucarística, y, la que después de 
descolgado de la Cruz Cristo, sirvió para recoger su sangre.  
El haber yo leído en algunos periódicos catalanes y en otros extranjeros, que 
el monte con el nombre imaginario de Montsalvat, de los dominios del Graal, 
donde unos caballeros místicos ó frailes, seguían ó llevaban una vida 
sobrenatural alrededor del lugar donde se hallaba depositada el San Graal, ó 
Santo Cáliz, era el monte de Monserrat, me hizo sospechar, que pudieran estar 
en un error, y fuese en cambio nuestro monte de San Juan de la Peña; y para 
convencerme y cerciorarme de ello emprendí las investigaciones cuyo 
resultado veréis á continuación. 
                                            
 
723 Obtenido en la hemeroteca del Diario del AltoAragón on–line. 




Haciendo honor á la verdad, debo decir, que uno de los pocos que pudo 
proporcionarme algún dato, fue mi amigo don Mariano Lacasa, amante de su 
país como el que más, y por ello pido al país, para él, la gratitud que merece 
por sus desinteresadas indagaciones, pues no dudo, que serán muchos los 
wagnerianos, y con el tiempo lo serán todos, que vendrán en caravana para 
conocer el verdadero Montsalvat, donde el gran músico Wagner quiso figurase 
ó se desarrollara esa obra sin igual que el polígrafo y sabio español don 
Marcelino Menéndez Pelayo no vaciló en calificar de grandiosa epopeya del 
Cristianismo.  
Wagner declara desde luego en la primera página de la partitura, que: 
«El lugar donde se desarrolla la acción de esta obra, está bajo el dominio y en 
el castillo del Graal, en Montsalvat comarca situada en las montañas 
septentrionales de la España visigoda». 
Debe tenerse además muy en cuenta, tanto la decoración del primer acto, tal 
cual la desea y describe el autor, como la del tercero, parece que están 
calcadas de nuestro monte de San Juan, hasta en los menores detalles, ya que 
nos nombra y habla «del abrupto camino ó sendero que conduce al castillo; de 
sus rocosos acantilados; de la gran pradera con sus abundantes y aromáticas 
flores; del estanque; de la oculta cueva, situada en una depresión del terreno; 
de sus cristalinas fuentes; de lo alegre á la vez que solitario que aquello resulta; 
de sus espesos y nada sombríos bosques, sitos en terrenos algo pendientes ó 
inclinados;» en fin, que todo, todo, coincide con lo que en San Juan de la Peña 
hemos visto los que lo hemos visitado. 
Y, que me perdonen los catalanes, pero su Montserrat no podrá aducir nunca 
la centésima parte de méritos, ni la décima de coincidencias que tiene San Juan 
de la Peña, con el que imaginó ó copió el primer músico compositor que ha 
habido en el mundo después de Beethoven. 
En Roma fue donde se veneró hasta el año 261 de nuestra Era el Santo Cáliz, 
[…] Dice también la Historia que en esa época gobernaba la Iglesia el Pontífice 
español Sixto II, el cual, presintiendo un próximo martirio, encargó al oscense 
San Lorenzo repartiese los tesoros y alhajas de la Iglesia, y viendo que la 
persecución se prolongaba, este envió el Sagrado Cáliz á Huesca, su patria, 
en el año anteriormente citado. 
En esta capital estuvo hasta el año 712, y Audaberto, obispo por aquel 
entonces, con motivo de la invasión sarracena, se retiró a San Juan de la Peña 
llevando consigo el Santo Cáliz. En San Juan de la Peña, se le rindió adoración 
durante seiscientos ochenta y seis años, hasta que Martín I de Aragón, […] 
trasladó la reliquia de la que se trata á la capilla de la Aljafería de Zaragoza, y 
allí se veneró durante unos veintitrés años.  
Muerto Martín I, pasó la reliquia mayor que tiene la Iglesia á poder de Alfonso 
V, el Magnánimo, y este la donó á la Catedral valentina en 1437, (por un 
préstamo que jamás devolvió, junto a sus otras reliquias) donde se halla 
todavía, y adonde no hace mucho vino á adorarla el afamado maestro–director 
Mancinelli, que tanto ha contribuido á dar á conocer en España la música de 
Wagner.  
Creo que después de lo anteriormente expuesto, de cuya autenticidad 
respondo, no habrá ningún catalán ni ningún bretón que nos dispute los 
derechos de prioridad en este asunto, que considero de trascendental; porque 




es indudable que la música wagneriana y sus obras, en especial esta de que 
nos ocupamos, que algunos juzgan como la mejor, adquirirán de cada día mas 
preponderancia y muchos turistas de esos, que –en parte por culpa nuestra 
pasan de largo por esta provincia, querrán, siguiendo sus aficiones ó la moda, 
vivir en ese sitio encantador las emociones de la leyenda y de la historia que 
con su original é inimitable estilo é inspiración, ha sabido orar también é 
inmortalizar el músico bávaro.  
No creo haya en España otro lugar tan envidiablemente situado que encierre 
tanto mérito histórico y artístico como nuestro San Juan de la Peña, al que con 
acierto llaman, algunos «Covadonga Aragonés», y dudo también, que haya otro 
sitio ó monumento tan abandonado por los poderes públicos como este, ya que 
una carretera que le precisa, de unos siete á ocho kilómetros no está ni aun en 
proyecto; y supongo que los ingenieros militares que tanto se oponen en esta 
provincia á la construcción de importantísimas carreteras, se opondrán también 
á esa, temiendo alguna nueva invasión sarracena. 
Deber nuestro es aunar nuestros esfuerzos, para ver si así conseguimos algo 
práctico que facilite el cómodo acceso á esa incomparable montaña, cuna de 
nuestra libertad que tanto nombre ha dado y puede seguir dando à esta 
provincia, merecedora de más protección oficial y de más sacrificios por parte 
de sus actuales moradores que en estos asuntos demuestran, hasta la fecha, 
carecer de la abnegación y patriotismo necesario.” 
Más de cien años han transcurrido de este pasaje escrito y es en el 2018 cuando 
se está empezando a desarrollar el Camino del Santo Grial entre las provincias 
de Huesca y Valencia, pasando por Zaragoza, Teruel y Castellón. 
Esta idea de Cajal no es aislada, pues a principios del siglo pasado hay un interés 
creciente en articular las fuentes del Parsifal de Wagner a la de Chrétien de 
Troyes.  
Con motivo del estreno de la ópera en París se publicó esta reseña en La 
Correspondencia de España: diario universal de noticias, titulada Desde París. 
A propósito de «Parsifal»724 en la que de nuevo se fijan las fuentes de inspiración 
de Wagner a la literatura francesa: 
“Juzgo inútil, por lo muy conocido que es, referirme al poema. La leyenda del 
Graal, (escrita por Chrétien de Troyes ca. 1178–1181), en que está 
inspirado, apareció por vez primera en el siglo XII, siendo descubierta por el 
caballero Percerval. Posteriormente Roberto de Borán se inspiró en ella para 
                                            
 
724 Bonnat (1913) consultado desde la Biblioteca virtual de Prensa Histórica. 




la Trilogia, y en ella halló Wagner el material suficiente para su libro, como hizo 
lo propio Wolfram de Eschenbach para su «Parsifal».” 
También aprovechando el estreno de la obra Parsifal de Wagner en Valencia se 
desarrolla la idea de dónde estuvo ubicado Monsalvat y se sitúa de nuevo 
geográficamente en San Juan de la Peña725: 
“Explicado ya en anteriores trabajos, lo que es para unos y otros el Santo Graal, 
así como el lugar en donde fue venerado, hemos de creer, por las razones 
expuestas y que vienen en apoyo de nuestra convicción, que la tal montaña 
abrupta y misteriosa de Monsalvat no puede ser otra que la conocida hoy 
con el nombre de San Juan de la Peña, en el reino de Aragón, muy cerca 
de los Pirineos. Asimismo, por los datos que la tradición y la historia nos 
ofrecen, sin que nadie haya podido desmentirlos hasta ahora, estamos 
convencidos de que el Graal que posee la ciudad de Valencia es el único 
y verdadero de donde dimanan la infinidad de leyendas cristianas más ó 
menos fantásticas, de que hemos hablado, y que arrancan desde José de 
Arimatea, cuya esencia es el cáliz en que bebió el Divino Maestro, en la última 
cena de los ázimos, y que luego, al término de su martirio, estando agonizando 
en la cruz, recogióse en él la sangre que manaba de la herida hecha por 
Longinos con la lanza.  
Sentado, pues, el origen, la génesis, de la leyenda madre, que forma el 
tema principal del argumento, continuaremos el estudio narrativo para 
ilustración del lector curioso que nos ha seguido en el curso de nuestras 
investigaciones, poniendo en evidencia la historia de «Parsifal», según cuenta 
el dulce cantor de la Watburg, el más ilustre de los poetas alemanes del siglo 
XII, Wolfram von Eschenbach, ya que está reconocido que ella es la fuente 
principal en donde el genio inmortal de Ricardo Wagner bebió el germen que 
generó el grandioso y místico drama «Parsifal», reconstruido por él bajo otra 
forma, según las necesidades representativas de la escena.”  
Por tanto, en los albores del siglo XX se ratifica la idea de que el graal de la 
literatura medieval europea está inspirado en San Juan de la Peña y en la historia 
de la realeza de la Corona de Aragón. No hay que olvidar que, durante más de 
cinco siglos, fue la frontera occidental católica del antiguo Imperio romano 
asentado sobre el continente europeo. 
Este resurgir mítico de elementos medievales a través de la música de Wagner 
hacen que se despierte cierto interés. Sin embargo, como no es secundada esta 
forma de narrar la propia historia a través del relato turístico por ninguna 
                                            
 
725 Viñas (1913). 




autoridad provincial, la posibilidad de difusión del patrimonio cultural material e 
inmaterial que conforma el camino recorrido por el Santo Cáliz y su presencia en 
los Pirineos va cayendo en el olvido. 
Pasan más de cincuenta años hasta que de nuevo resurge un interés férreo en 
poner el valor el Real Monasterio de San Juan de la Peña como lugar donde se 
custodió el Santo Grial medieval. 
Ocurre así gracias a la publicación de don Carlos Comenge Gabasa726 intitulada 
Rutas del Santo Cáliz de la Cena del Señor, editada por la Hermandad de 
Caballeros de San Juan de la Peña. Creemos que es en esta obra del año 1959 
cuando se acuña por primera vez la expresión Rutas del Santo Cáliz vinculando 
un trayecto entre la ciudad de Valencia y el Real Monasterio de San Juan de la 
Peña en Huesca.  
En la revista Aragón, en núm. 251 puede leerse el siguiente comentario acerca 
de esta obra727: 
“Entre sus trabajos literarios destacan con empuje soberano sus 
investigaciones sobre el Santo Grial. En esta revista publicó una serie de 
artículos con este tema, correctamente escritos y bien documentados. Y ahora, 
con motivo de la peregrinación que se prepara con el Sagrado Cáliz desde 
Valencia hacia los lugares donde estuvo en tiempos pretéritos, ha 
publicado el opúsculo que aquí comentamos, que representa una historia 
muy oportuna de las virtudes por qué ha pasado esta Sagrada Reliquia a 
través de los once siglos en que comienza su tradición, hasta 1399 en que 
ya se demuestra documentalmente que se encontraba en nuestra Aljafería 
procedente de San Juan de la Peña, a cuyo Abad ordenó Don Martín el 
Humano el envío de tan codiciada Reliquia, que fue alojada en el palacio real 
del citado castillo.” 
Unos años después surge de nuevo otra expresión que indica al mismo trazado 
geográfico. Nos referimos en concreto a la fórmula “el camino del Santo Cáliz” 
que se presenta en el ensayo Crónica de la conmemoración valenciana y del 
                                            
 
726 Comenge Gabasa (1959). Antes de esta obra el Canónigo Archivero de la catedral de 
Valencia, don Elías Olmos Canalda en 1942 edita por primera vez un estudio titulado Cómo fue 
salvado el Santo Cáliz de la Cena. Rutas del Santo Grial desde Jerusalén a Valencia. Olmos 
Canalda (1943). 
727 Está en el artículo “Rutas del Santo Cáliz de la Cena del Señor” de Berdejo Cabañal (1959:5). 




viaje del Santo Cáliz a las antiguas sedes de su estancia en España, del 
canónigo D. José Zahonero Vivó. Este libro es editado en el año 1961 en relación 
con la celebración del XVII Centenario de la venida a España del Santo Cáliz de 
la Cena del Señor, tal cual es nombrado a lo largo del mismo. 
 
Ilustración 400: Acto de recepción del Santo Grial en Zaragoza. Alocución del señor arzobispo don 
Casimiro Morcillo González. 2 julio 1959. Fotografía: LOZANO. Cortesía del Archivo Municipal del 
Ayuntamiento de Zaragoza. 
En el periódico La Vanguardia de España el artículo de Cifre (1959) recogió el 
paso del Santo Cáliz en la Aljafería de Zaragoza el 2 de julio de 1959: 
“Una vez en el Castillo, el Santo Cáliz fue llevado al, salón del antiguo palacio, 
cristiano, cuyo riquísimo artesonado aparecía intensamente iluminado. 
Colocado el Cáliz en un pequeño altar del estrado, se desarrolló un acto 
académico solemne, en el que intervinieron el hermano mayor de la 
Hermandad de Caballeros de San Juan de la Peña, don Miguel Sancho 
Izquierdo; el canónigo valenciano, celador del culto al Santo Cáliz; don Vicente 
Moreno; el catedrático de la Universidad de Zaragoza y gran investigador del 
Santo Cáliz, don Antonio Beltrán Martínez, y el alcalde de la ciudad, don Luis 
Gómez Laguna.” 
 





Ilustración 401: Fotograma del NODO N.º 861.ª, año XVII. Entrada del Santo Cáliz a la iglesia del 
monasterio viejo de San Juan de la Peña en Huesca. 6 de junio de 1959. Imagen cortesía de la Filmoteca 
Española. 
La incidencia mediática de este acontecimiento lo recogió años más tarde 
también Taulet (1969) en su artículo dedicado al Santo Cáliz en el diario ABC: 
“En 1959 se celebraron especiales fiestas de homenaje con motivo de la 
conmemoración del XVII centenario de la llegada del Santo Cáliz a España, 
llevándose la preciada reliquia por tierras de Aragón. El cronista de las 
memorables jornadas, don José Zahonero, refiere que de pueblos lejanos 
acudían a los lugares del paso del Santo Cáliz centenares de personas que 
desde el amanecer se habían puesto en marcha a través de sendas y por 
caminos inverosímiles de monte y precipicio bajo un sol de fuego, para ver de 
cerca la reliquia. Nadie había anunciado el acontecimiento y, sin embargo, por 
todos aquellos contornos corrió la voz de que el Santo Cáliz volvía al mismo 
lugar donde permaneció seis siglos.” 
La ruta dispuesta desde mediados del siglo pasado traza un itinerario por las 
provincias de Valencia, Castellón, Teruel, Zaragoza y Huesca que es retomado 
por la Asociación Cultural El Camino del Santo Grial (ACCSG) con la intención 
de crear un desarrollo local sostenible al amparo de la actividad turística en las 
poblaciones rurales del interior, no costeras al mar Mediterráneo. 




1. La Ruta del Grial en España en el siglo XXI 
Para poder hablar sobre este camino en propiedad hemos de atender a un punto 
de partida temporal. La puesta en valor se desarrolla en los albores del siglo XXI 
gracias a la creación de una asociación civil encargada de poner en marcha 
todas las sinergias que nos conducen hasta donde estamos hoy. 
En el presente apartado trataremos de explicar quienes han sido y son los 
actores que desde Aragón y desde la Comunidad Valenciana están impulsando 
esta ruta actualmente. 
En el Anexo IX. Hemeroteca sobre la Ruta del Grial (2015 – 2017) del Diario del 
AltoAragón se adjuntan más de medio centenar de noticias que recogen la 
evolución de las acciones realizadas en este último trienio en torno al Camino de 
Santo Grial también llamada Ruta del Grial o Ruta del Conocimiento, camino de 
la Paz. 
Al final de nuestro doctorado en la Bibliografía Parte III se incluyen reseñas 
periodísticas que desde comienzos de siglo han ido informando de los avances 
y de los acontecimientos afines a la difusión y el conocimiento de esta ruta. 
Para comenzar nuestra exposición, queremos destacar que el impulso mediático 
más importante del camino a nivel nacional ha sido gracias a la implicación 
directa del Govern de la Generalitat Valenciana por medio de Turismo 
Comunidad Valenciana desde mediados del 2016 y, a la presentación de un 
video promocional sobre la Ruta del Grial en enero de 2017 en la Feria 
Internacional de turismo en Madrid (FITUR). Ello ha supuesto el lanzamiento 
definitivo a una nueva experiencia turística que engloba a numerosas 
poblaciones valencianas, denominándose esta parte de la ruta: Valencia, 
Territorio Grial. 
Las acciones de difusión de Turismo Comunidad Valenciana comenzaron en 
octubre de 2016 con la organización de una mesa redonda en la semana cultural 
Mostra Viva de Valencia, dedicada a las artes en general y en donde hubo una 
mesa para presentar la Ruta del Grial.  




Allí participaron diferentes agentes involucrados en la misma: el arzobispado de 
Valencia, la Universidad de Zaragoza, la entonces Agència Valenciana del 
Turisme, etc. Todos intervinieron de forma directa en una presentación de la ruta. 
Entre noviembre y diciembre de 2016 se elaboró un video y un folleto de la Ruta 
del Grial que fue presentado en el CDT de Valencia el 11 de enero de 2017 con 
una gran repercusión en los medios de comunicación. Posteriormente se exhibió 
en FITUR 2017 y ha sido proyectado en diferentes foros a lo largo de este año. 
El 16 de enero de 2017 en Madrid se firmó un protocolo de colaboración desde 
el Govern de la Generalitat Valenciana por medio del Sr. Colomer máximo 
responsable de Turismo Comunidad Valenciana con el Gobierno de Aragón para 
realizar acciones conjuntas de turismo, entre ellas la Ruta del Grial.  
Tras la presentación en Madrid, se envió a finales de enero de 2017 a 400 
turoperadores chinos el video y el folleto de la Ruta del Grial con la finalidad de 
dar a conocer este incipiente producto en el mercado asiático y establecer 
contactos comerciales con agentes de viaje. 
 
Ilustración 402: Al centro don Jaime Sancho, el embajador chino don Lyu Fan y el Secretario Autonómico 
don Francesc Colomer junto a miembros de la comitiva. Fotografía: Fina Doménech Teruel. Marzo 2017. 
En la Semana Fallera (del 15 al 19 de marzo de 2017) el embajador de la 
República de China don Lyu Fan, acudió a visitar personalmente el Santo Cáliz 
de la catedral de Valencia junto a las autoridades valencianas. 




Entre el 1 y 2 de junio se presentó el encuentro denominado MULTAQA en el 
CDT de Valencia en donde hubo un especial protagonismo dedicado al Santo 
Cáliz. 
Con motivo del día de la Ruta del Grial el 23 de junio, la Orquesta de Alboraya 
presentó a través de su director la pieza musical Marcha Ruta del Grial en el 
claustro del monasterio de San Miguel de los Reyes. Así mismo hubo en 
Massamagrell una exposición fotográfica de la Ruta del Grial organizada junto a 
todas las poblaciones valencianas del camino. 
 
Ilustración 403: Concierto ofrecido por la Orquesta de Alboraya bajo la dirección de don Eduardo 
Nogueroles en el claustro de San Miguel de los Reyes. Fotografía: Guillermo Aguilar Ferrer. Junio 2017. 
El 7 de septiembre de 2017 se colaboró en la inauguración de la nueva 
iluminación de la Capilla del Santo Cáliz en la catedral de Valencia con la 
presencia al acto del Secretario Autonómico, don Francesc Colomer. 
El 6 de noviembre se presentó la marca corporativa Ruta del Grial contando con 
el consenso de las autoridades de Aragón y del arzobispado de Valencia, así 
como de la Asociación Cultural El Camino del Santo Grial. 





Ilustración 404: Imagen cortesía de Turismo Comunidad Valenciana. 
Las últimas actividades relacionadas con la puesta en valor de la ruta en 2017 
han sido la presentación en la Capilla el Santo Cáliz de la publicación 
Peregrinatio Ad Sacra realizada el 30 de noviembre y la celebración de la I 
Jornada de turismo Religioso en Villarreal el 15 de diciembre de 2017. En la 
misma se contó con la presencia de grandes investigadores en el mundo del 
turismo cultural entre ellos la Dra. Genoveva Millán y el Dr. Jordi Tresserras, así 
como la coordinadora responsable de la Ruta del Grial en Turismo Comunidad 
Valenciana doña Fina Doménech. 
Entre las acciones desarrolladas a lo largo de 2018 está la presentación del 
periodo prejubilar de la ciudad de Valencia con motivo del Santo Grial. Este acto 
se realizó el 17 de enero 2018 y participó el Govern de la Comunitat Valenciana 
junto a autoridades locales de la ciudad de Valencia y de los municipios de la 
ruta en el pabellón de FITUR. 





Ilustración 405: Diversas instantáneas del trabajo de difusión realizado en FITUR 2018 por Turismo 
Comunidad Valenciana, Turisme Valencia y la Asociación Cultural El Camino del Santo Grial728. Los días 
17 y 18 de enero de 2018. Fotografías: Fina Doménech. Montaje: Ana Mafé García. 
El día 23 de enero comenzó una exposición itinerante de la Ruta del Grial en el 
Corte Inglés de Valencia. En meses posteriores esta misma exposición viajará a 
los centros comerciales de Castellón y Zaragoza.  
                                            
 
728 En el centro bajo figura el Molt Honorable President de la Comunitat Valenciana Ximo Puig 
junto con el alcalde de Massamagrell don José Galarza. En el margen superior el Secretario 
Autonómico de Turismo Comunidad Valenciana. La coordinadora de la Ruta de Grial en Turismo 
Comunidad Valenciana doña Fina Doménech y la coordinadora de Turisme Valencia doña Esther 
Giner. En el centro superior doña Lynne La Mantia del Valten Travel SL con la responsable de 
peregrinaciones de Pilgrim World doña Andrea Sherman. Arriba a la izquierda el grupo de 
alcaldes de los municipios de la Ruta del Grial y bajo el secretario de la Asociación Cultural El 
Camino del Santo Grial don Jesús Gimeno. 





Ilustración 406: Exposición de Ruta del Grial en la Agenda cultural del Corte Inglés en Valencia. Imagen 
cedida por Turismo Comunidad Valenciana y el Corte Inglés. 
Como complemento a esta exposición, el día 31 de enero se dio una conferencia 
sobre el Santo Grial ofrecida por el director del Centro Español de Sindonología 
el Dr. Jorge Manuel Rodríguez Almenar y la vicepresidenta de la Asociación 
Cultural El Camino del Santo Grial, doña Ana Mafé García.  
El 1 de marzo, hubo un encuentro con el ganador del Premio Planeta Javier 
Sierra sobre la Ruta del Grial en Valencia.  
Desde Turismo Comunidad Valenciana se quiere empezar el año 2018 creando 
grupos de trabajo que aglutinen agentes dinamizadores de la economía y la 
cultura en todo el recorrido de la ruta.  
Estas acciones enumeradas muestran el interés de la Administración valenciana 
en la puesta en marcha del Territorio Grial que afecta la Comunidad Valenciana. 
Que figuren en esta tesis puede servir para que en un futuro otras 
investigaciones continúen los pasos de las diferentes Administraciones en la 
puesta en valor de la Ruta del Grial o la Ruta del Conocimiento, camino de la 
Paz.  
  




1.1. Asociación Cultural El Camino del Santo Grial 
A lo largo de esta investigación se han presentado las tres asociaciones más 
vinculadas a la reliquia surgidas en la ciudad de Valencia en el siglo XX. Sin 
embargo, ninguna de estas corporaciones está encargada o ha sido instituida 
con la finalidad de poner en valor el camino que une la antigua sede del Santo 
Cáliz, el Real Monasterio de San Juan de la Peña, con la ciudad de Valencia.  
Quizá por este motivo fueron varias las entidades729 que participaron desde 
Valencia junto a la Gestora Turística de San Juan de la Peña en Huesca en la 
creación ex professo de la Asociación Cultural El Camino del Santo Grial que se 
funda en el año 2002730. En los estatutos se recoge la labor de dinamizar y velar 
por este nuevo trazado de unión entre las regiones aragonesas y valencianas. 
La asociación civil y cultural engloba a un gran número de municipios que 
integran la ruta, así como a agentes económicos y sociales tanto del territorio 
aragonés como valenciano. Actualmente es la única organización que integra a 
los actores clave del Camino del Santo Grial en la península. 
El Acta de Constitución realizada por la comisión organizadora731 se celebró el 9 
de marzo de 2002 en Manises provincia de Valencia. En los acuerdos tomados 
por unanimidad se estableció el nombre, aprobar los estatutos, así como solicitar 
el visado de estos y la inscripción de la asociación en el correspondiente registro. 
El 10 de julio de 2002 por medio de la Secretaría General Técnica de la 
Subdirección General de Estudios y Registros Institucionales de Madrid, 
                                            
 
729 Las entidades que conformaron la primitiva plataforma cultural El Camino del Santo Grial 
desde Valencia y Aragón fueron: la Cofradía del Santo Cáliz de la Cena, la Real Hermandad del 
Santo Cáliz Cuerpo de la Nobleza Valenciana, el Institut d’Estudis Valencians, la Hermandad de 
Caballeros de San Juan de la Peña y la Gestora Turística del Monasterio de San Juan de la 
Peña. En el texto cuando nos referimos a esta entidad (Asociación Cultural El Camino del Santo 
Grial) lo haremos como asociación. 
730 Asociación de ámbito nacional, inscrita en el Registro Nacional de Asociaciones con el n.º 
169.516 en virtud de Resolución del Ministerial de Interior de fecha 10 de julio de 2002. 
731 Integrada por don Francisco Vento Cebollada, don José Lalana Serrano, doña M.ª Mercedes 
Batoret Sanchis, doña M.ª Carmen Ariza Ferrando, don Jaime Lozano Hidalgo y don Juan Manuel 
Soria Monfort. 




dependiente del Ministerio del Interior, se le otorga el protocolo n.º 169.516 a la 
Asociación Cultural El Camino del Santo Grial. 
Según sus estatutos consultados la misión de la asociación se resume en los 
siguientes ítems: 
 Creación y consolidación de una ruta terrestre entre el monasterio de San 
Juan de la Peña y la catedral de Valencia que se denominará el Camino del 
Santo Grial. 
 Ensalzar y publicar la historia y simbolismo del Santo Cáliz de la Cena de 
Jesucristo, que se venera en la catedral de Valencia. 
 Mantener y cuidar la continuidad de este camino en sus vertientes cultural, 
lúdica, religiosa y deportiva. 
La visión de la asociación consiste en dos puntos fundamentales relacionados 
con la sostenibilidad y las buenas prácticas surgidas del Código Ético Mundial 
del turismo732:  
 Velar por los peregrinos y localidades que integran el camino. 
 Ser la voz del camino frente a las Administraciones públicas y las 
asociaciones privadas. 
Los valores que impulsan la asociación se resumen en tres conceptos:   
 Altruismo, compromiso y transparencia. 
Desde su fundación en el año 2002 la asociación ha realizado una gran labor 
para la puesta en marcha y desarrollo del Camino del Santo Grial por medio de 
diferentes actividades. Las hemos desgranado en dos puntos: 
• Gestiones administrativas y de consolidación que se refieren a los actos 
llevados a cabo con el fin de dar legalidad y prestancia a la asociación.   
• Gestiones de difusión y promoción que recoge el trabajo de campo 
realizado.  
                                            
 
732 Aprobado en Santiago de Chile en 1999 por la Asamblea General de la Organización Mundial 
del Turismo y adoptado por Turismo Comunidad Valenciana. 




1.1.1. Gestiones administrativas y de consolidación  
Con el fin de conceptualizar el proyecto de esta nueva ruta, del 31 de marzo al 
14 de abril en el año 2002 se realizó una primera peregrinación bajo el patrocinio 
de la Gestora Turística de San Juan de la Peña, la Diputación de Teruel, las 
Cortes de Aragón y la Dirección General de turismo del Gobierno de Aragón. El 
objetivo específico de la peregrinación fue inspeccionar e identificar la ruta y sus 
posibles alternativas. A través de este primer peregrinaje se consiguió establecer 
contacto con las distintas autoridades e instituciones de las poblaciones que 
integran la ruta, así como su implicación. 
Una vez comprobada la viabilidad del proyecto, se registró la marca El Camino 
del Santo Grial en la Oficina Española de Patentes y Marcas y fue renovado en 
el año 2014. Todo ello llevó un trabajo de diseño de marca corporativa que 
cristalizó en la elección de un logo representativo de la asociación, así como de 
su manual de presentación. 
 
Ilustración 407: Logo de la Asociación Cultural El Camino del Santo Grial. Imagen cedida por la ACCSG.  
Se planteó la creación y el seguimiento de un registro de los peregrinos que 
realizan el camino a instancias de la asociación. Así como un archivo de 
hemeroteca que recogiera todas las noticias al respecto. 
Entre el año 2014 y el 2015 se puso a disposición de la Universidad de Zaragoza 
todo el trabajo realizado por la asociación para la redacción conjunta del proyecto 




que se presentó a la Unión Europea. Con el propósito de captar fondos para la 
difusión de esta ruta a nivel transnacional que engloba a varios países. El 
proyecto se denominó Holy Grail’s spiritual and cultural Route dando origen al 
término Holy Grail Route. Este trabajo cristalizó en un congreso internacional en 
Jaca y en una publicación científica que se recoge en la bibliografía del presente 
artículo733. 
En el año 2016 la sede social de la asociación se trasladó de Huesca hasta la 
población de Massamagrell en Valencia734 , lugar desde donde se realizan 
actualmente el grueso de gestiones de divulgación y difusión de la ruta. 
1.1.2. Gestiones de promoción y difusión 
Una vez creada la marca, se elaboró un inventario con todos los recursos del 
Camino del Santo Grial. Muestra de este trabajo es el libro El Camino del Santo 
Cáliz de Jaca a Valencia caminando de Climent Vidal (2004)735.  
Al mismo tiempo, se diseñaron folletos y pósteres promocionales del Camino del 
Santo Grial que fueron distribuidos entre las poblaciones integrantes a través de 
la red de oficinas de turismo local.  
Se creó un servicio de atención al peregrino y a los agentes del camino que 
pudiera ofrecer a los caminantes credenciales para ser validadas y selladas en 
los pueblos de la ruta. 
En el año 2004 se realizó un segundo peregrinaje a caballo736 con el objetivo de 
trazar la ruta ecuestre y promocionar de nuevo el Camino del Santo Grial como 
alternativa a otros caminos y rutas nacionales.  
                                            
 
733 Remitimos al Anexo IX. Hemeroteca sobre la Ruta del Grial (2015 – 2017) del Diario del 
AltoAragón. 
734 Ver en el Anexo VII el Acta de la asociación en donde figura el cambio de presidencia. 
735 En una entrevista personal, nos explicó su autor que para la redacción de su libro tuvo que 
realizar el camino hasta en tres ocasiones con la finalidad de poderlo editar correctamente. 
736 El artículo de Ferreira (2008) explica el recorrido de la ruta de los jinetes. “Hace unos años la 
gestora de San Juan de la Peña, en colaboración con la Diputación de Valencia, impulsó la 
creación de una ruta, basada en datos históricos, que recorrieron a caballo un grupo de 
enamorados de la historia del Santo Grial. Partieron desde San Juan de la Peña para pasar por 
Jaca, en pleno Pirineo, por Ena, Loarre, Ayerbe, Zuera y llegar así a Zaragoza por Villanueva de 
Gállego. La ruta continúa por Cariñena, Daroca, Monreal del Campo y, por Santa Eulalia, se llega 




Comienza también la inserción del proyecto en las redes sociales. Se creó la 
página de contenido (www.elcaminodelsantogrial.com) donde se encuentra 
información sobre la asociación, el camino y los servicios que ofrece el mismo.  
 
Ilustración 408: Cartel de la 1.ª Peregrinación oficial en Bicicleta 2016. Imagen cedida por la ACCSG.  
En mayo del año 2016 se organiza una tercera peregrinación737 en colaboración 
con la Peña Ciclista de Massamagrell y el Ayuntamiento de Massamagrell. Esta 
iniciativa sirvió para la promoción de la ruta y para que de nuevo se involucrara 
la Administración y los municipios en la necesidad de colaborar con la 
                                            
 
a Teruel, tras pasar por las impresionantes sierras de Gúdar y Javalambre. Los caminantes 
entran en la Comunitat Valenciana tras dejar a sus espaldas Carrión y se adentran por Barracas, 
Jérica, Segorbe y El Puig de Santa María, última etapa antes de llegar a Valencia. La ruta es 
apasionante por su recorrido que discurre igual por crestas prepirenaicas, por campos de 
cereales, por insospechados castillos, por viejas ciudades señoriales y monumentales, así como 
por poblaciones en las que da la sensación de que el tiempo no ha pasado. 
Un camino lleno de espectaculares y sorprendentes paisajes a los que solo le falta marcar su 
itinerario, como sucede con el Camino de Santiago.” 
737 Ver el Anexo VIII en donde figura toda la documentación de la misma recogida en actas 
notariales. Se trata de material inédito creado ex profeso para la presente investigación en 
formato protocolo elevado a público mediante fedatario tal cual se hacía en tiempos pasados. 




asociación. Todo ello con la misión de consensuar definitivamente estrategias y 
actuaciones conducentes a poner en valor el Territorio Grial.  
Se diseña para la ocasión un nuevo folleto promocional sobre el Camino del 
Santo Grial que se pone a disposición de los ayuntamientos asociados. 
 
Ilustración 409: Folleto con las etapas del Camino de Santo Grial. Imagen cedida por la ACCSG.  
En enero de 2017, se acude junto a Turismo Comunidad Valenciana la Feria 
Internacional de turismo (FITUR) en Madrid para la presentación de la Ruta del 
Grial. 
Por último, se destaca en esta relación de actividades que el 23 de junio de 2017 
se celebra el XV Aniversario para conmemorar las primeras peregrinaciones del 
camino en la Capilla del Santo Grial. Gracias a la colaboración desinteresada de 




don Jaime Sancho Andreu, canónigo celador custodio del Santo Cáliz de la 
catedral de Valencia.  
Es invitado al acto el Secretario Autonómico de Turismo Comunidad Valenciana, 
don Francesc Colomer, junto a los presidentes del Centro Aragonés de Valencia, 
del Centro Español de Sindonología, de la Cofradía del Santo Cáliz de la Cena 
y de la Real Hermandad del Santo Cáliz. Se homenajea en el acto a todos ellos, 
así como a los primeros peregrinos que realizaron la ruta tanto a pie como a 
caballo. 
A lo largo del año 2017 se han efectuado otras muchas acciones de difusión tales 
como conferencias, reuniones con agentes locales de la ruta, presentaciones del 
vídeo de la ruta, entrevistas en radios locales, etc. 
 
Ilustración 410: Credencial de Camino del Santo Grial. Imagen cedida por la ACCSG.  
Al final del presente doctorado en el Anexo VIII añadimos documentación notarial 
inédita surgida a raíz del trazado de la ruta en 2016 para bicicleta de carretera.  
Fue un trabajo muy intenso diseñado por el experto ciclista de larga distancia y 
randoner Domingo Santos López. Dirigido a los deportistas que circulan en 
bicicleta, para que pudieran realizar por un itinerario señalizado el Camino del 
Santo Grial sin peligro alguno. En marzo de 2018, vuelven a realizar este 
recorrido ya consolidado. 




El último trabajo que cierra este apartado relacionado con la asociación es la 
presentación del producto denominado Camino del Santo Grial a través de la 
agencia de viajes Valen Travel en FITUR 2018. 
Con lo que el ciclo del producto queda completado: diseño de ruta, consolidación 
del relato, difusión y puesta en marcha. 





Ilustración 411: Folleto del producto presentado en FITUR 2018. Anverso. Cortesía de Valen Travel. 





Ilustración 412: Folleto del producto presentado en FITUR 2018. Reverso. Cortesía de Valen Travel. 
  




1.2. The Grail Project, Holy Grail Route 
El presente apartado pone punto final al corpus de nuestro escrito. Está 
parcialmente adaptado del artículo “Valencia: Capilla del Santo Cáliz. Destino de 
peregrinos de la Ruta europea del Santo Grial” escrito por Mafé García; 
Sanagustín Fons y Domenech Teruel (2016).  
En palabras de la Dra. M.ª Victoria Sanagustín738: 
“La Ruta Europea del Santo Grial forma parte de nuestra historia, la del Reino 
de Aragón, al igual que otras tradiciones y leyendas que nos retrotraen a 
tiempos pasados y que dejan entrever el enorme legado histórico, artístico y 
cultural que posee nuestra tierra, con toda su fuerza y sin ningún tipo de 
ambigüedad. […] 
El Santo Grial emerge de nuevo en la historia reciente de Huesca, de Aragón y 
de Valencia volviendo a brillar con una intensa luz, tal y como lo hizo en tiempos 
remotos. 
El proyecto, GRAIL PROJECT, plantea un escenario en el que se fija un 
contínuum entre la citada tradición religiosa católica, la peregrinación y el 
turismo. Un continuo que en uno de sus extremos sitúa a los peregrinos, 
piadosos y creyentes venerando una reliquia sagrada como es el Santo Cáliz y 
en el otro, a los viajeros y turistas que por diversos motivos se sienten atraídos 
por los fenómenos y elementos religiosos, como el Grial, con el puro afán de 
conocer, visitar, investigar y disfrutar de lugares bellos, con historia, tradición y 
espiritualidad. Así, en ese continuo, se disponen unos y otros, unidos por la 
búsqueda del Grial y con la motivación puesta en disfrutar de un viaje cuasi 
quimérico cargado de emociones, el deseo de conquistar el paraíso de la 
eternidad. Las sensaciones procedentes de la experiencia de revivir la historia, 
sentir la naturaleza, degustar la gastronomía, conocer las costumbres y los 
lugares bellos y apacibles constituyen los sugestivos elementos de la ruta del 
Santo Grial.” 
Este proyecto se desarrolla a través del estudio y desarrollo de tres pilares 
básicos que sustentan las lecturas que ofrece el Santo Grial: la cultura, la 
tradición y la leyenda.  
Nace a raíz de la implicación de la Universidad de Zaragoza –por medio de la 
doctora Victoria Sanagustín–, quien presenta un proyecto a la Comisión Europea 
denominado Grail Project, Holy Grail Route, con la motivación de revitalizar un 
                                            
 
738 Coordinadora del Comité científico de ICCTOUR, 2015. Congreso Internacional sobre Rutas 
Turísticas Culturales en una sociedad creativa e innovadora. 




trabajo que se venía desarrollando por la Asociación Cultural El Camino del 
Santo Grial desde el año 2002. Tal y como apuntaba don Vicente Cajal en 1914 
a través de su artículo “Parsifal y el turismo en el Alto Aragón”. 
Con la ruta diseñada y estudiada por la asociación y gracias al Grail Project, Holy 
Grail Route alcanza una dimensión europea739 en tres esferas: 
a) Una ruta épica o artúrica. 
b) Una ruta religiosa mística y espiritual. 
c) Una ruta de experiencia turística con vertientes deportivas, 
gastronómicas, culturales, de ocio, etc. 
El objetivo principal del proyecto consistió en promover un producto turístico 
trasnacional europeo en torno a la reliquia conocida como Santo Grial y que se 
encuentra venerada en la catedral de Valencia.  
Este proyecto sostiene que la ruta no puede ser únicamente localista, se necesita 
de la cooperación de la Administración aragonesa y valenciana. En especial, 
debería contar con los apoyos de los ayuntamientos para que el proyecto pueda 
fructificar en los circuitos turísticos.  
Además, deberían de implantarse grupos de trabajo multidisciplinares que 
tengan conciencia de la significación y alcance de este proyecto. 
Los logros conseguidos por el Grail Project, Holy Grail Route consisten en haber 
puesto al gobierno de Aragón en contacto con esta parte de la historia capaz de 
ofrecer un recurso de primera magnitud al producto turismo cultural.  
Se presentó la ruta en FITUR 2015 con una escenificación histórica y se ha 
editado un libro con las ponencias del Congreso Internacional sobre Rutas 
culturales y turísticas en una sociedad creativa e innovadora (ICCITOUR 2015). 
Paralelamente, se ha generado un equipo de coordinación de la ruta con la 
participación de personas y entidades. Las mismas figuran en la imagen que 
adjuntamos a continuación: 
                                            
 
739 Ese año se presentaron unos cincuenta proyectos de los que fueron seleccionados seis en 
la Unión Europea.  





Ilustración 413: Ficha Técnica del Grail Project en España. Imagen cedida por la Dra. M.ª Victoria 
Sanagustín Fons. 
Los objetivos a corto plazo para futuros proyectos implican: 
✓ Una mejora de la página web de la asociación. 
✓ Una señalética del camino. 
✓ Trabajar en una imagen de marca. 
✓ Crear un protocolo de buenas prácticas de empresas para las sociedades 
que formen la oferta turística del Camino del Santo Grial. 
✓ Consolidar la participación y el interés de los diferentes agentes sociales, 
políticos y económicos. 
✓ Aplicar el proyecto al desarrollo del tejido productivo. 
✓ Crear subproductos turísticos dentro de la Ruta del Grial que apoyen la 
experiencia. 
✓ Desarrollar publicaciones académicas sobre la Ruta europea del Santo 
Grial. 
Todas estas iniciativas harán posible que se vaya desarrollando con éxito dentro 
de los circuitos turísticos el producto Territorio Grial. 




1.3. El futuro de la Ruta del Conocimiento, camino de la Paz. 
Deseamos que el Camino del Santo Grial se convierta en un destino para 
caminantes, turistas y peregrinos que disfruten de la ruta con todos los elementos 
necesarios y que gocen de una experiencia óptima a todos los niveles cada cual 
con sus motivaciones. 
 
Ilustración 414: San Juan de la Peña, iglesia alta del monasterio viejo. Fotografía: Ana Mafé García. 
Noviembre, 2015. Cortesía de la Diócesis de Jaca, Huesca, España.  




Para ello, es imprescindible concentrar elementos en el modelo de gestión tal 
cual los tiene el Camino de Santiago con la misión de replicar “aquello” que 
funciona. 
La Administración debiera de apoyar el proyecto en lo que respecta a la conexión 
de territorios que históricamente ya han estado unidos: Reino de Aragón y Reino 
de Valencia740. 
Creemos que la forma de vertebrar la ruta comienza con un plan de señalización 
y homologación del camino.  
La Administración tiene que realizar una promoción y una puesta en valor de 
todas las infraestructuras contando con la Asociación Cultural El Camino del 
Santo Grial como motor de dinamización en cada una de las poblaciones que 
jalonan el camino. 
Desde la Administración se debieran crear equipos de trabajo con participantes 
de toda la sociedad implicada: la Iglesia, el tejido asociativo, las empresas 
turísticas y culturales, la Administración municipal, etc. En este proyecto es 
fundamental unir sinergias para crear redes colaborativas por niveles de 
implicación y preparación. 
El Santo Cáliz representa hoy un símbolo universal de la cultura europea. Hemos 
de realizar un esfuerzo en la comunicación del relato turístico que vertebra el 
Camino del Santo Grial, la Ruta del Grial o la Ruta del Conocimiento, camino de 
la Paz. 
Las experiencias y las emociones que produzcan los productos vinculados a este 
recorrido serán la mejor propuesta de difusión que podamos obtener para dar a 
conocer esta apasionante ruta. 
 
                                            
 
740 Se está haciendo un esfuerzo muy importante por parte de Turismo Comunidad Valenciana 
en unir sinergias con el Gobierno de Aragón, sobre todo, a raíz del convenio de colaboración 
firmado en FITUR 2017. 





A) El relato escultórico artístico del Camino del Santo Grial 
Antes de finalizar este apartado queremos presentar el trabajo que estamos 
desarrollando en la Asociación Cultural El Camino del Santo Grial junto a Antonio 
Peris Carbonell741 para crear un relato artístico que jalone con 23 grandes 
esculturas paneadas en metal (acero corten) la Ruta del Grial desde San Juan 
de la Peña hasta la Catedral de Valencia. 
La oportunidad que ofrece Antonio Peris Carbonell, artista valenciano 
consagrado internacionalmente, de poner su savoir faire al servicio de este 
proyecto supone un hito a nivel mundial. 
Hemos investigado al respecto y no hay ninguna ruta en todo el globo 
programada para que pueda realizarse andando, a caballo o en bicicleta 
siguiendo un relato artístico de estas características planteadas. 
La Ruta del Grial o Ruta del Conocimiento, camino de la Paz supone una 
experiencia multi producto pues el trazado del camino ofrece una variedad de 
territorios singulares llenos de cultura, naturaleza y tradiciones. La particularidad 
de las comarcas aragonesas y valencianas brinda al visitante la posibilidad de 
disfrutar de una ruta deportiva, literaria, histórica y religiosa. 
Señalizar este recorrido con una serie de esculturas que relaten la historia de la 
sagrada reliquia al tiempo que exponen la excelencia de cada una de las 
poblaciones que las alberga, consideramos que es la mejor “huella de 
conocimiento” que podríamos dejar para el desarrollo turístico y experiencial del 
Territorio Grial.  
Realizar este esfuerzo merece la pena para que las futuras generaciones 
disfruten de este camino que lleva, entre otras cosas, a un crecimiento interior. 
                                            
 
741 Antonio Peris Carbonell (Valencia, España, 1957) es pintor, escultor y artista expresionista 
universal. Ha expuesto en Londres, París, Madrid, Roma, Miami y Forteza entre otras muchas 
ciudades. Actualmente tiene una exposición permanente en el Museo Peris Carbonell en Palma 
de Mallorca. 





Señalización de las etapas y las esculturas 
Uno de los objetivos principales que cumplirían las esculturas sería la 
señalización de las etapas de la ruta. 
El presente subapartado es una breve miniguía de lo que podría considerarse el 
relato artístico del Camino del Santo Grial o Ruta del Conocimiento, camino de 
la Paz.  
Para su presentación se han aunado dos competencias diferentes y 
complementarias al mismo tiempo. Por un lado, la definición del listado de 
poblaciones que jalonan el Camino del Santo Grial desde San Juan de la Peña 
a Valencia. Por otro, el conocimiento del relato histórico y legendario del Santo 
Cáliz. 
Esta ruta se ha vertebrado en un camino que recorre de norte a sur los Pirineos 
oscenses hasta llegar a las costas valencianas. En el trayecto se han identificado 
una serie de poblaciones que representan inicio y fin de las etapas que jalonan 
este trayecto, abarcando aproximadamente 550 km. 
La forma en que se ha procedido a la realización de este subapartado consiste 
en presentar el listado de las poblaciones principio o fin de etapa.  
Para identificar cada uno de estos municipios previamente se ha estudiado su 
historia y sus tradiciones con la finalidad de conocer lo más sobresaliente que 
las define como únicas. 
Este dato es el inspirador para la creación de un relato base que dote de sentido 
a la escultura encargada de identificar ese municipio. De tal forma que el visitante 
o peregrino, cuando llegue a su destino pueda reconocer la señas propias de 
identidad de esa localidad fácilmente, las conozca y las disfrute como elementos 











2. San Juan de la 
Peña 
3. Loarre 4. Bolea 
5. Huesca 
6. Almudévar / 
Sarsamacuello 
7. Zuera 8. Zaragoza 
9. Muel 10. Cariñena 
11. Daroca 12. Calamocha 
13. Monreal Del Campo 
14. Santa Eulalia del 
Campo 
15. Teruel 




Tabla 20: Esculturas en comienzo o fin de etapa en territorio aragonés. Elaboración propia. 
 
1. Barracas 2. Segorbe 
3. Torres–Torres 4. Sagunto 
5. Massamagrell 6. Alboraya 
Tabla 21: Esculturas en comienzo o fin de etapa en territorio valenciano. Elaboración propia. 
Una vez identificadas las poblaciones hemos establecido para cada una de ellas 
un elemento diferenciador que pueda identificarlas como lugares singulares 
dentro del Camino del Santo Grial o Ruta del Grial. 
Utilizamos diferentes colores (marrón para el relato de la población y azul para 
el relato histórico del Santo Cáliz) porque este proyecto está en ejecución y por 
tanto, es previsible que existan cambios conceptuales. 





El “relato de la población” unido a las esculturas de cada etapa del 
recorrido en Aragón: 
1. Bailo: Recreación histórica de la estancia del Santo Grial. 
2. San Juan de la Peña: Panteón Real desde el siglo IX. 
3. Loarre: El castillo del siglo XI está considerado la fortaleza románica más 
importante de España y de Europa. 
4. Bolea: La Colegiata y la fiesta de la cereza. 
(En 1057 intentó conquistarla el rey Ramiro I de Aragón). 
5. Huesca: La Iglesia de San Pedro el Viejo y la historia de los padres de 
san Lorenzo (según la tradición son quienes recogen el Grial). 
6. Almudévar / Sarsamacuello: El castillo de la Corona y el patrimonio 
natural «Las Bodegas»  
(Almudévar aparece por primera vez mencionada el 28 de abril de 1083, 
cuando el rey Sancho Ramírez de Aragón dio al Monasterio de San Juan 
de la Peña las parias de Almudévar). 
7. Zuera: La Iglesia de San Pedro y el dance. (Folclore aragonés). 
8. Zaragoza: La Virgen del Pilar se le aparece a Santiago Apóstol en el siglo 
I según cuenta la tradición. 
9. Muel: La alfarería artística. 
10. Cariñena: La fiesta de la vendimia y la “Ruta de Verano del Vino” de las 
Piedras. 
11. Daroca: Milagro eucarístico “Corporales de Daroca” en el año 1239. 
12. Calamocha: La representación del "Baile de San Roque" y el jamón de 
Teruel. 
13. Monreal Del Campo: El azafrán y la Feria de Artesanía y Alimentación 
«Artemon». 
14. Santa Eulalia Del Campo: El conjunto arquitectónico de la localidad y la 
belleza de la naturaleza que lo rodea. 
15. Teruel: Arte Mudéjar. (Patrimonio de la Humanidad). 
16. La Puebla De Valverde: El conjunto arquitectónico de la localidad y la 
belleza de la naturaleza que lo rodea. 
17. Sarrión: El Portal de Teruel y la trufa. 





El “relato de la población” unido a las esculturas de cada etapa del 
recorrido en Valencia: 
1. Barracas: Los embutidos y el paisaje montañoso.  
2. Segorbe: La figura de María de Segorbe. 
3. Torres–Torres: Los campos de regadío y el río Palancia.  
(Jaime I la conquistó juntamente con Algimia de Alfara y Alfara de Algimia 
y conformó la baronía de Torres Torres otorgándola a Beltrán de Bellpuig). 
4. Sagunto: La ciudad imperial romana de Valencia. 
5. Massamagrell: El padre Luis Amigó y el Convento de la Madalena. 
6. Alboraya: Milagro eucarístico “Dels Peixets” en el año 1348 y la huerta 
valenciana a través de la horchata.  
En este listado hemos tratado de extraer los elementos que identifican y definen 
cada una de las poblaciones. 
Para la concreción del relato definitivo previamente se realizaría una reunión con 
el consistorio de cada población con la finalidad de consensuar y completar esta 
información. 



















El “relato histórico del Santo Cáliz” unido a las esculturas de cada etapa 
del recorrido en Aragón: 
1. Bailo: El calice lapideum se refugia en los Pirineos tras la invasión 
sarracena en el siglo XIII. 
2. San Juan de la Peña: La procesión del Graal de Chrétien de Troyes en 
el siglo XII. 
3. Loarre: Las ordenes de caballería y Alfonso I el Batallador rinden culto al 
Santo Grial. 
4. Bolea: Ramiro I de Aragón dota al Grial de su actual relicario en oro en el 
siglo XI. 
5. Huesca: San Lorenzo envía la copa de bendición de los papas a su tierra 
natal en el siglo III. 
6. Almudévar / Sarsamacuello: San Juan de la Peña custodia el calice 
lapideum desde el siglo XI hasta el año 1399. 
7. Zuera: Alfonso I el Batallador es el rey Anfortas, el rey pescador de la 
novela griálica en el siglo XIII.  
8. Zaragoza: El Santo Cáliz pasa a ser un tesoro real en 1399 por petición 
reiterada del rey Martín I el Humano en el siglo XV. Lo deposita en la 
Aljafería, su palacio real. 
9. Muel: Siglo I la tradición hebrea nos relata que una mujer es la que porta 
la copa de Pésaj a la mesa. 
10. Cariñena: La primitiva copa de bendición es un ágata. 
11. Daroca: Los reyes del Medievo visitan el Santo Grial en San Juan de la 
Peña para ser sanados siglo IX, es su Panteón Real. 
12. Calamocha: Los peregrinos que se desplazaban hasta los lugares de 
reliquias en el Medievo. 
13. Monreal del Campo: Celebración del primitivo ágape. 
14. Santa Eulalia Del Campo: Son las diaconisas las que portan la copa de 
bendición a la mesa en Roma. 
15. Teruel: El significado de la inscripción epigráfica de la base. 
16. La Puebla de Valverde: Las persecuciones en Roma contra los 
cristianos. 




17. Sarrión: El cáliz de la Última Cena es un tesoro real de la corona de 
Aragón. 
El “relato histórico del Santo Cáliz” unido a las esculturas de cada etapa 
del recorrido en Valencia: 
1. Barracas: El recorrido de la copa desde Jerusalén a Roma a través del 
norte del continente africano. 
2. Segorbe: La figura del rey Martín el Humano, sus cartas. 
3. Torres–Torres: La tradición oral que se ha perpetuado desde el siglo IV 
en Hispania y que cuenta el relato del Santo Cáliz 
4. Sagunto: El papa Sixto II celebra con esa copa de bendición en Roma y 
le pide a su diácono Lorenzo que la ponga a salvo. 
5. Massamagrell: Pésaj de Jesús en familia, la última cena. 
6. Alboraya: El Santo Cáliz entra en la ciudad de Valencia. 
 
Estas son las propuestas estudiadas del relato histórico del Santo Cáliz 
expuestas de forma anacrónica con la finalidad de poder ofrecer una experiencia 
de conocimiento al peregrino o turista. 
En cada una de las poblaciones se ha procurado buscar un punto de encuentro 
con su propia historia de tal forma que el relato del Santo Cáliz ligue con la 
esencia de cada lugar. 
Es un ejercicio de síntesis y de puesta en valor de los recursos patrimoniales –
tanto materiales como inmateriales– que posee el municipio y que lo singularizan 
del resto de poblaciones del camino. 
Ambos relatos (el de la población y el del Santo Cáliz) se unen en las esculturas 
siendo cada una de ellas única por su concepción y monumentalidad (6 x 4m). 
En la actualidad estamos trabajando desde la asociación y desde el 
Ayuntamiento de Massamagrell (quien ha cedido una nave industrial para que 
allí pueda trabajar el artista) con la ilusión de que este proyecto sea una realidad 
de futuro.  




2. Estudio sobre la recepción de la reliquia en la 
catedral de Valencia – noviembre, 2015 
Este estudio se realizó en el último tercio del año 2015 su objetivo fue comprobar 
cómo la catedral de Valencia estaba vertebrando la recepción de la reliquia del 
Santo Cáliz por parte de los visitantes que se desplazaban hasta la capital en el 
Año Jubilar (octubre 2015 – octubre 2016).  
Estuvimos desde principio de septiembre hasta noviembre 2015 para realizar un 
primer muestreo. Dando por concluido nuestro trabajo el 12 de enero de 2016 
con la entrega de un ejemplar de este a don Jaime Sancho Andreu, canónigo 
celador del culto del Santo Cáliz de la catedral de Valencia742. 
Nos centramos en la catedral y no en la urbe porque hasta el momento no hay 
ninguna acción turística complementaria llevada a cabo por las autoridades 
municipales o regionales743 para poner en valor el Año Jubilar. 
Tras evaluar in situ cómo se informaba a los visitantes, se formularon posibles 
acciones de mejoras a realizar en la catedral – y, por ende, en la ciudad de 
Valencia–, para la puesta en valor del relato del Santo Cáliz.  
El estudio de campo que presentamos se centra en conocer cómo se recepciona 
el Santo Cáliz por parte de dos tipos de visitantes diferentes que recibe la 
catedral:  
- El primer tipo se circunscribe a los turistas de la catedral que han entrado 
sin guía y con el mostrador de visitantes cerrado. Queremos conocer si 
son conscientes de que allí mismo se expone la reliquia histórica más 
                                            
 
742 En el Anexo XI figura el documento de entrega. 
743 En fecha de noviembre de 2015, cuando cerramos este trabajo de investigación, todavía no 
se había puesto en valor la Ruta del Grial en la ciudad de Valencia. Sin embrago, durante la Feria 
Internacional de Turismo (FITUR) en enero de 2017 en Madrid, la entonces Agència Valenciana 
del Turisme, presentó la Ruta del Grial en formato video. Se editó también un folleto explicando 
cómo el Territorio Grial se convertía en un nuevo producto turístico ligado a la sagrada reliquia 
en Valencia. Gracias al trabajo de doña Fina Doménech Teruel, don Josep Gisbert, director 
general de Turismo Comunitat Valenciana y al Secretario Autonómico de Turismo Comunidad 
Valenciana, don Francesc Colomer. 




importante de la cristiandad, el Santo Cáliz Santo Grial) en las fechas en 
que se está celebrando el Año Jubilar. 
- El segundo se limita a los habitantes de la ciudad de Valencia y de los 
municipios colindantes que han visitado la catedral. Queremos constatar 
si las personas que han visitado alguna vez la catedral conocen la reliquia. 
A este estudio hemos añadido el análisis de la audioguía que relata la historia 
del Santo Cáliz en la catedral con la misión de no dejar ninguna opción por 
revisar. 
La categorización que enmarca este trabajo de campo tiene un carácter 
descriptivo. Hemos seguido el esquema de investigación planteado por Cohen y 
Manion (2002:237) en su obra Métodos de investigación educativa. 
Se trata por tanto de un primer contacto con la propia realidad. Es decir, conocer 
el espacio físico de la catedral, ver qué ofrece y cuál es la información que 
necesitamos conocer de primera mano para poder proponer actuaciones de 
mejora.  
Por ello, se ha realizado dentro del mismo edificio744 un total de 200 encuestas y 
fuera del mismo otras 200 para garantizar representatividad a la muestra.  
Este tipo de investigación descriptiva se lleva a cabo con la finalidad de dar a 
conocer la realidad existente y abrir el camino a otros estudios posteriores de 
mejora en la visibilidad del relato turístico del Camino del Santo Grial.  
Hemos escogido el tamaño mínimo de una muestra siguiendo a Cardona 
(2002:121) donde explica en su estudio que “en una población mayor de 5.000 
habitantes con 400 encuestados es suficiente”. Por ello, el análisis se ha llevado 
a cabo sobre un número inicial de 400745 visitantes de diferentes procedencias, 
                                            
 
744 Es un trabajo que llevamos a cabo personalmente dentro de la catedral (alcanzamos las 200 
entrevistas). Y que fue completado en ámbitos asociativos del área metropolitana de Valencia. 
Cerciorándonos previamente que cada una de las personas entrevistadas conocía la Seo y había 
entrado en la misma alguna vez. 
745 La tesis de Javier de Esteban Curiel titulada La demanda del turismo cultural y su vinculación 
con el medioambiente urbano los casos de Madrid y Valencia se fundamenta en una muestra de 




en cuya selección se ha empleado como criterio básico el haber visitado la 
catedral de Valencia. 
En el primer apartado antes de presentar resultados, hemos realizado una breve 
disertación sobre los conocimientos que a priori podría conocer el visitante a 
través de la consulta en Internet por medio de los descriptores de los buscadores. 
Todo ello con la finalidad de conocer cuáles son los descriptores vinculados al 
Santo Cáliz mejor posicionados en la red. 
En el segundo punto y con la determinación de aprovechar al máximo el análisis 
de la recepción de la reliquia, hemos estudiado la forma en que un visitante 
puede conocer el Santo Cáliz dentro de la catedral en horario del mostrador 
abierto al público. 
En el apartado tercero analizamos la experiencia de la visita de la Capilla al 
Santo Cáliz que actualmente ofrece la audioguía. Con la intención de conocer la 
cantidad de información que se le ofrece al visitante sobre la pieza histórica más 
sobresaliente que posee la catedral.  
Una vez analizadas estas cuestiones pasamos al cuarto apartado encargado del 
análisis y de la interpretación de los datos recogidos en las entrevistas. 
Por último, proponemos brevemente una serie de mejoras dentro del espacio de 
la catedral con el ánimo de optimizar la experiencia de acceso físico a la sagrada 
reliquia. Así como la idea de crear dentro de la ciudad de Valencia un “Centro de 
Interpretación del Santo Cáliz”.  
                                            
 
400 encuestas (200 personas en Madrid –realizadas en el Museo Reina Sofía MNCARS– y 200 
en Valencia –realizadas en el Instituto Valenciano de Arte Moderno, IVAM –). 




2.1. Santo Cáliz vs. Santo Grial746 
En la elaboración de este apartado de la investigación hemos querido hacer una 
referencia directa a la información que actualmente podemos encontrar la 
primera fuente de consulta en línea. No hablamos específicamente de la 
Wikipedia747, nos referimos en este caso al buscador de Google que, según la 
propia compañía, es el motor de búsqueda en la red más utilizado en todo el 
mundo. 
Por ello, hemos querido partir del posicionamiento actual de dos elementos 
icónicos que consideramos unidos a la copa de bendición de Jesús: 
- La última cena748: vista en su conjunto como un tema de representación 
artística. 
- El Santo Cáliz: entendido como la reliquia más importante que 
configuraría la representación artística de la última cena en el momento 
de la consagración. 
Los resultados de los diferentes posicionamientos demuestran que apenas el 9 
% de los datos de la red aborda directamente información sobre la copa. Mientras 
que el 91 % restante se centra en la representación pictórica del suceso.  
En particular, hay mucha información sobre la iconografía que Leonardo da Vinci 
dejó plasmada en el muro del refectorio del convento dominico de Santa Maria 
delle Grazie en Milán (Italia). Y que actualmente se ha rentabilizado 
turísticamente a través de la difusión en películas y libros de intriga749. 
                                            
 
746 Este capítulo fue presentado íntegramente en forma de ponencia en I Congreso Internacional 
Sobre Rutas Turísticas Culturales en una sociedad creativa e innovadora (ICCTOUR, 2015) 
celebrado en Jaca (España), del 26 al 29 de noviembre de 2015. Finalmente, fue publicado en 
forma de capítulo de libro. Mafé García (2017).  
747 Según reflejan los datos de la consultora DoubleClick de Google la Wikipedia figura entre las 
fuentes de información más consultadas en la red por el grueso de investigadores para verificar 
fechas de nacimiento y muerte de personajes o fechas de acontecimientos históricos puntuales. 
748 En Google Plus cuando en el buscador se pone última cena aparecen aproximadamente 
4.720.000 resultados (0,58 segundos). Y las primeras escenas de imagen son todas pictóricas, 
no habiendo relación alguna con el Santo Cáliz de Valencia. Todo ello se contrapone a la 
búsqueda de Santo Cáliz que responde tan solo a 452.000resultados (0,46 segundos). Datos 
cotejados en octubre 2015. Utilizamos el navegador de Internet Explorer. 
749 En Edimburgo, Escocia, existe una capilla llamada la Rosslyn Chapel que, desde hace apenas 
tres décadas, cuenta que el Santo Grial fue enterrado allí mismo por los últimos caballeros 




El tercer elemento icónico relacionado sería la denominación anglosajona Holy 
Grail vinculada a la literatura mítica del Grial en el Medievo750. Que recoge unas 
cifras de entradas sesenta y cinco veces superiores a las de Santo Cáliz. 
En idioma español el Santo Cáliz tiene menos contenido en la red que el Santo 
Grial. Cuando en realidad se trata del mismo objeto751. Con lo que observamos 
una brecha que habría que enmendar en un futuro, con vistas a posicionar el 
objeto donde le corresponde en el imaginario colectivo. 
En una revisión actualizada de las cifras del buscador –una vez pasado el primer 
Año Jubilar752– observamos que para Santo Cáliz tenemos: “Aproximadamente 
488.000 resultados (0,49 segundos)”. Y para Santo Grial figuran: 
“Aproximadamente 1.190.000 resultados (0,47 segundos)”.  
Estas cifras en porcentajes significan que desde finales de 2015 a principios de 
2018 ha habido una tendencia de contenido en la red: 
- En octubre de 2015 el total de entradas entre Santo Cáliz y Santo Grial 
era de 1.084.000. De las cuales el 41 % versaban sobre el Santo Cáliz y 
el 59 % correspondían a Santo Grial. 
- En octubre de 2015, había una diferencia entre el Santo Cáliz y el Santo 
Grial de 188.000 entradas. 
- En febrero de 2018 el total de entradas entre Santo Cáliz y Santo Grial es 
de 1.678.000. De las cuales el 29 % son sobre el Santo Cáliz y el 71 % 
corresponden a Santo Grial. 
                                            
 
templarios. Esta leyenda se debe a que desde los años 80, la capilla ha sido motivo de 
especulación con respecto a la masonería y a los caballeros templarios en diferentes novelas de 
ficción. La más conocida fue el superventas El Código Da Vinci escrito en el 2003, con su 
adaptación cinematográfica producida por Columbia Pictures en el 2006. Wallace-Murphy y 
Hopkins (2011). 
750 La misma figura actualmente en el buscador con: “Aproximadamente 29.700.000 resultados 
(0,59 segundos)”. 
751 A finales de octubre de 2015 el Santo Cáliz aparecía en el buscador de Google con 448.000 
resultados en apenas medio segundo y el Santo Grial alcanzaba la cifra de 636.000 entradas. 
Datos a (22–11–2015). En la actualidad (julio de 2018) gracias al libro El fuego invisible de Javier 
Sierra –ganador del Premio Planeta 2017–la expresión Santo Grial es más numerosa en la red 
que la de Santo Cáliz. 
752 Datos a (12–02–2018). 




- En febrero de 2018, hay una diferencia entre el Santo Cáliz y el Santo 
Grial de 702.000 entradas. 
- En apenas 30 meses, el contenido del Santo Cáliz ha crecido en la red en 
40.000 entradas. Mientras que el Santo Grial lo ha hecho en 554.000. 
- Estos datos confirman el interés creciente que existe por la expresión 
Santo Grial que ha crecido un 93 % frente a Santo Cáliz que lo ha hecho 
únicamente en un 7 %. 
Para poder completar al máximo las conclusiones de estas investigaciones 
añadimos dos nuevas búsquedas en Google, pero esta vez uniendo los dos 
descriptores anteriormente estudiados: Santo Cáliz – Santo Grial753. El alcance 
es de “aproximadamente 112.000 resultados (0,55 segundos)”. En la búsqueda 
a la inversa: Santo Grial – Santo Cáliz, encontramos mayores entradas: 
“Aproximadamente 114.000 resultados (0,38 segundos)”. 
Proponemos en la misma línea: Santo Cáliz – Grial754 y, viceversa. Obtenemos 
para ambas búsquedas los mismos datos: “Aproximadamente 123.000 
resultados (0,45 segundos)”. 
Toda esta información demuestra que es necesario hacer un esfuerzo por parte 
de todos (ciudadanía, Administración, etc.) en la creación de contenido en la red 
que vinculen el Santo Cáliz al concepto de Santo Grial. Porque internet es la 
plataforma de difusión más importante en el mundo y primera fuente de consulta 
para quienes realizan viajes. 
Que se unan de forma mediática el Santo Cáliz y el Santo Grial significaría una 
nueva lectura de la reliquia, además de un nuevo flujo de turistas para la ciudad 
de Valencia que vendrían en busca del Grial.  
                                            
 
753 Datos a (13–02–2018). Los mismos resultados se encuentran utilizando Mozilla Firefox, 
Microsoft Edge e Internet Explorer. 
754 Si proponemos la búsqueda de: Grial – Cáliz doña Urraca a (13–02–2018), se obtiene: 
“Aproximadamente 23.100 resultados (0,42 segundos)”. 




Recordemos que la difusión de las estampas de mediados del siglo XX editadas 
por el arzobispado, cuando las postales y la imprenta eran el canal para llegar al 
público receptor, ya unían estas dos acepciones del mismo objeto. 
Siguiendo esta línea de uniones de descriptores, hemos querido realizar una 
última búsqueda755 que pone en relación dos elementos que fundamentan 
nuestro doctorado: Santo Cáliz – Ruta Grial. El total de entradas asciende: 
“Aproximadamente 48.600 resultados (0,45 segundos)”. Los mismos que si 
invertimos los descriptores. 
Consideramos este dato interesante para ir realizando seguimiento de la difusión 
de los contenidos en la red. El estudio de información en los motores de 
búsqueda permite ver la tendencia a corto y medio plazo.  
Es un hecho que existe cada vez más interés en internet por descubrir el 
significado que encierra la expresión Santo Grial. Y, en calidad de 
investigadoras, también hemos de saber en qué punto se encuentra nuestro 
objeto de estudio en la red.  
                                            
 
755 Datos a (13–02–2018). 




2.2. El acceso a la Capilla del Santo Cáliz en el primer Año 
Jubilar 
Volviendo a la ciudad de Valencia, distinguimos en la misma dos claras 
temporadas turísticas en función al número de personas que la visitan. La 
temporada alta que comprende los meses de junio a septiembre756, donde la 
afluencia de turistas en la ciudad es considerablemente mayor que en el resto 
del año; la temporada baja que abarca desde los meses de octubre a mayo, a 
excepción de la Semana Fallera en el mes de marzo. 
En nuestra investigación se han ido realizando diferentes contactos con 
empresas dedicadas a la recepción de turistas y, tanto TURIART como Valencia 
TOUR, han confirmado lo que en un principio arrojan las encuestas consultadas, 
así como la tipología de viajeros que acuden a la catedral. 
Por tanto, tenemos que el principal perfil del visitante peregrino que acude en 
este primer Año Jubilar a la catedral de Valencia es: o bien en forma de colectivos 
o asociaciones locales (centros de jubilados, amas de casa, etc.), o grupos de 
católicos muy vinculados a la Iglesia (estudiantes, cofradías, etc.).  
Pensar hoy en la catedral de Valencia como destino de peregrinos nacionales e 
internacionales, al uso de Santiago de Compostela, es un verdadero reto. Porque 
como hemos podido comprobar en la red, apenas existe información sobre el 
tema. Y hasta la fecha, a excepción del trabajo llevado a cabo por la Asociación 
Cultural El Camino del Santo Grial, no se ha elaborado ninguna señalización por 
parte de las autoridades implicadas757.  
Santiago de Compostela desde sus inicios está asociado como camino de 
peregrinaje que conduce a alcanzar la indulgencia de los pecados. Fue enfocado 
desde el principio por el Codex Calixtinus758 como una ruta del perdón.  
                                            
 
756 Datos ofrecidos por don Francisco Tomás, responsable del Bus Turístic en la ciudad de 
Valencia, el 13 de noviembre de 2015 durante las conferencias en el 14.ª Curso de turismo 
cultural en la Fundación Cañada Blanch. 
757 Nos referimos en este caso al Gobierno de Aragón y a la Generalitat Valenciana a fecha de 
14 de octubre de 2015. 
758 En el Libro III, ya se habla sobre la costumbre de los peregrinos de coger conchas. 




La ruta o el camino que trasportaba a los visitantes del Medievo hasta el graal 
del monasterio y Panteón Real de San Juan de la Peña implicaba un reto 
valeroso interpersonal. Porque quien acudía hasta el Reino de Aragón se dirigía, 
en palabras de la época, a un territorio fronterizo y en guerra. 
Se necesitaba destreza y valor para llegar hasta la misma peña donde está el 
monasterio. Pero, además, se requería un mínimo de conocimiento para 
alcanzar a entender el significado del Santo Cáliz. Por esto, el Camino del Santo 
Grial –entendido como un recorrido que vertebra un territorio–, es en realidad 
una Ruta del Conocimiento en la que se puede alcanzar el jubileo, al tiempo que 
se puede lograr conectar con la reliquia más buscada de la cristiandad por medio 
del camino de hacia la paz y el equilibrio interior. 
El Santo Cáliz ha estado casi cinco siglos custodiado sin ser expuesto al público, 
guardado con verdadero celo en la catedral de Valencia. 
Actualmente759, dentro del templo no hay ningún tipo de elemento informativo ex 
profeso, –a excepción de la audioguía–, que indique la verdadera categoría que 
tiene la reliquia760. 
En nuestra investigación nos hemos acercado en diferentes ocasiones hasta la 
catedral metropolitana de Santa María con la finalidad de comprobar in situ cómo 
recepcionaría por primera vez un peregrino la reliquia en Año Jubilar.  
Hemos documentado nuestro estudio tomando fotografías de lo que veíamos por 
el recorrido hasta llegar a la Capilla donde se guarda con el propósito de mostrar 
cuántos paneles, fotografías y espacios expositivos existen dedicados a explicar 
la sagrada reliquia en su primer Año Jubilar. 
                                            
 
759 Este estudio está realizado entre septiembre de 2015 y noviembre de 2015. El último jueves 
de octubre de 2015 comenzó el primer Año Jubilar de Valencia. Por tanto, este trabajo de campo 
define en un primer momento las carencias encontradas por los visitantes que por primera vez y 
sin conocimiento de lo que supone el Santo Cáliz, entran a ver la catedral.  
760 No hay ninguna referencia a los evangelios. Por ejemplo, (Lc 22, 17–20): “Y tomando una 
copa, dio gracias y dijo: «Tomen y compártanla entre ustedes. Porque les aseguro que desde 
ahora no beberé más del fruto de la vid hasta que llegue el Reino de Dios». Luego tomó el pan, 
dio gracias, lo partió y lo dio a sus discípulos, diciendo: «Esto es mi Cuerpo, que se entrega por 
ustedes. Hagan esto en memoria mía». Después de la cena hizo lo mismo con la copa, diciendo: 
«Esta copa es la Nueva Alianza sellada con mi Sangre, que se derrama por ustedes».” 





Ilustración 415: Fotografía de la entrada a la catedral por la Puerta de los Hierros, en donde aparece en lo 
alto una imagen del Santo Grial. El precio de entrada y los horarios. Catedral de Valencia. Arriba la 
pancarta de la fachada.  Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Noviembre, 2015. Cortesía de la catedral 
de Valencia. 
Encontramos que el único lugar visible de la catedral donde el visitante puede 
hacerse una idea de cómo es el Santo Cáliz, se encuentra a la entrada de la 
puerta barroca a tres metros de altura, dando a la plaza de la Reina.  
También hay otra imagen más grande en forma de pancarta horizontal, puesta 
recientemente con motivo del Año Jubilar y que tapan los puestos navideños761. 
                                            
 
761 Este trabajo de campo se realizó a finales de año, cercanos a la Navidad de 2016. Creemos 
que la fachada pegada a la torre del Miguelete, que se encuentra unida justo a la puerta principal 
por donde entran hoy la mayoría de los visitantes, hubiera sido el mejor sitio para colgarla. Esta 




Una vez dentro del templo, dependiendo del horario de visita, podemos encontrar 
el acceso libre a todo el edificio o un mostrador de atención al público. 
Vamos a describir el circuito real que haría cualquier persona que quisiera entrar 
al edificio.  
La entrada a la catedral desde las 10 h. am. la preside un mostrador de atención 
al visitante como se ha dicho. Cuando se acaba el horario de visitas, –a partir de 
las 17:30 h. de octubre a abril o, a las 18:30 h. de mayo a septiembre–, este 
espacio queda vacío porque se recoge el mueble mostrador que aparece en la 
imagen.  
 
Ilustración 416: Entrada inmediata a la catedral de Valencia. Al fondo, en línea recta la Capilla del Santo 
Cáliz. Catedral de Valencia. Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Noviembre, 2015. Cortesía de la 
catedral de Valencia. 
Por tanto, el visitante tras atravesar el dintel de la puerta derecha se encuentra 
en línea recta con este espacio recogido. No hay nada que indique en ese lugar 
dónde está la reliquia más buscada del Medievo. 
                                            
 
imagen se retiró en octubre de 2016. Actualmente (abril de 2018) no hay ninguna imagen fuera 
de la catedral que indique que en su interior se expone el Santo Cáliz. 




Por intuición, si alcanza la parte más a la derecha de la nave, encontrará un único 
elemento de explicación que da acceso a la sala que custodia tan preciada 
reliquia: un atril en piedra762 que mostramos en la ilustración siguiente. 
 
Ilustración 417: Atril que se coloca actualmente, noviembre 2015, a la derecha del pasillo que da acceso a 
la Capilla del Santo Grial. Catedral de Valencia. Fotografía: Ana Mafé García. Noviembre, 2015. Cortesía 
de la catedral de Valencia. 
No existen más elementos que muestren o señalen dónde debe de acudir el 
peregrino que desea conocer la reliquia. 
 
                                            
 
762 Por primera vez y desde al Año Jubilar, la Capilla del Santo Cáliz permanece abierta hasta 
las 20:30h. 




2.3. Análisis de la audioguía 
Esta investigación de campo se realizó una mañana de octubre de 2015 en un 
escenario de acogida al turista.  
Se llevó a cabo para poder averiguar en persona qué información se explica al 
turista que acude a la catedral sin guía local y adquiere el servicio de audioguía. 
La misma forma parte del estudio sobre la mejora en la recepción de la reliquia. 
Para la realización de este análisis se nos facilitó763 una audioguía en el 
mostrador de entrada.  
Una vez tuvimos el aparato en la mano, comprobamos que contiene un recorrido 
por 22 puntos de interés dentro del edificio de la catedral764. El punto dedicado a 
la Capilla del Santo Cáliz es el n.º 18.  
Como ya se ha comentado, el lugar donde se encuentra expuesto el Santo Cáliz 
está justo a la derecha del mostrador de bienvenida, nada más entrar, en lo que 
sería la antigua Sala Capitular.  
En el relato narrado que estuvimos escuchando (desde la pista 1.ª a la 17.ª) hay 
descripciones y explicaciones sobre arquitectura y pintura principalmente. Lo 
que, junto a la escultura, se conoce tradicionalmente en la disciplina de la Historia 
del Arte como artes mayores. 
La pista primera del audífono comienza a la inmediata entrada del templo. Para 
escuchar el punto n.º 2 el visitante debe desplazarse hasta la mitad de este.  
Así se recorre la catedral: capilla por capilla la totalidad de la girola, luego el 
Museo y finalmente, tras un total de casi cuarenta minutos, se llega la pista de la 
Capilla del Santo Cáliz, la n.º 18.  
                                            
 
763 Antes de continuar nuestro estudio quisiéramos agradecer la amabilidad con que se nos 
atendió en todo momento en el mostrador de atención al visitante de la catedral al ofrecernos 
todo tipo de facilidades en el acceso a la audioguía. 
764 El aparato permite escuchar cuantas veces se quiera la información y parar la narración de 
forma sencilla. 




Esto significa que una vez escuchada la introducción del punto n.º 1, pasan 
diecisiete pistas más de información hasta llegar a la sagrada reliquia.  
Toda la audioguía abarca unos cincuenta minutos de recorrido narrado. Dentro 
de este se dedican un total de cinco a explicar la historia de la capilla en todo su 
esplendor arquitectónico junto a los elementos que decoran su interior. Se habla 
pues del retablo en alabastro, de su iconografía, de la estructura de la bóveda, 
de las cadenas de las paredes, de las pinturas, etc.  
En el último minuto se empieza a explicar lo que significa el Santo Cáliz. En 
realidad, son unos cincuenta segundos de información lo que ofrece la audioguía 
respecto a la reliquia más buscada de la cristiandad: “[…] copa maravillosa 
defendida por los Caballeros del Santo Grial, […]765”. 
La visita a este lugar privilegiado generalmente queda inmortalizada como 
mostramos en la siguiente secuencia:  
 
Ilustración 418: Visitante haciendo una foto del Santo Cáliz en la primera imagen. En la segunda: 
Instantánea que se obtiene del Santo Cáliz desde ese mismo punto. Catedral de Valencia. Fotografía y 
montaje: Ana Mafé García. Noviembre, 2015. Cortesía de la catedral de Valencia. 
                                            
 
765 Esta es una parte del texto que se narra en la audioguía.  




Hemos constatado personalmente que el visitante se va con una idea narrada 
muy brevemente de lo que significa el Santo Cáliz en comparación con el grueso 
de información que ha recibido sobre la arquitectura o la iconografía de la Capilla, 
así como del resto de la catedral.   
 
Ilustración 419: Capilla del Santo Cáliz con la nueva iluminación. Catedral de Valencia. Fotografía: Ana 
Mafé García. 7 de septiembre, 2017. Cortesía de la catedral de Valencia. 
Hemos adjuntado esta fotografía al estudio de 2015 porque en el año 2017 se 
realizaron labores de limpieza y de nueva iluminación en la Capilla del Santo 
Cáliz que permiten actualmente una mejor observación del retablo y la reliquia. 
Gracias a esta nueva iluminación puede apreciarse mejor el Santo Cáliz sin que 
se produzcan reflejos lumínicos alrededor del mismo, tal y como se ve en la 
imagen contigua. 





Ilustración 420: Detalle del Santo Cáliz con la nueva iluminación. Capilla del Santo Cáliz. Catedral de 
Valencia. Fotografía: Ana Mafé García. 7 de septiembre, 2017. Cortesía de la catedral de Valencia. 
  




2.4. Estudio de campo sobre la recepción del Santo Grial 
Para llevar a cabo una investigación sobre la forma en que recepcionan la visita 
a la Capilla del Santo Cáliz y con la finalidad de conocer qué conocimiento se 
tiene de la reliquia en general fuera de los ámbitos eclesiásticos, se ha realizado 
un estudio de campo. 
Para llevarlo a cabo, se han realizado cinco fases en el proceso de investigación: 
1. Revisión de la literatura relacionada con trabajos de campo vinculadas a 
ámbitos religiosos o museísticos. Para realizar las búsquedas sobre esta 
temática se utilizaron las siguientes bases de datos: DIALNET, TESEO y 
TDR.  
Se introdujeron los descriptores: encuestas, peregrinos, turismo religioso.  
2. Se realizó una crítica y análisis de los textos para decidir el número óptimo 
de muestras a obtener en función del número de visitantes que de forma 
habitual visita la catedral cada año (según el Sr. Jaime Andreu una media 
de 300.000 personas al año).  
De acuerdo con la literatura consultada se decidió que la muestra al 
menos debía alcanzar un total de 400 individuos.  
3. Se decidieron dos contextos diferentes para la realización personal de las 
encuestas. 
– El primer escenario en el interior de la catedral, en horario de mostrador 
cerrado y muy cerca de la puerta de entrada/salida: 200 entrevistas. 
– El segundo grupo de encuestas se realizó a personas que viven en 
Valencia, que conocen el edificio de la catedral y que lo han visitado: 200 
entrevistas.  
Los idiomas utilizados dentro de la catedral fueron el inglés, el francés y 
el español.  
Fuera de la catedral se utilizó el valenciano y el español. 
En la encuesta se pidió a los entrevistados que se definieran por sexo y 
edad.  
A continuación, se muestra la ficha de registro con las preguntas 
seleccionadas: 




N.º Enunciados de las preguntas 
1 ¿Ha estado usted en la Capilla del Santo Cáliz? 
2 ¿Motivo religioso? 
3 ¿Motivo cultural? 
4 ¿Conoce la historia del Santo Grial? 
5 ¿Cree que este cáliz es el de la última cena? 
6 ¿Cree que para los cristianos esta reliquia tiene valor para su fe? 
7 ¿Iría a la Capilla del Santo Cáliz a rezar? 
8 ¿Iría a la Capilla de la Virgen de los Desamparados a rezar? 
Tabla 22: Enunciados de las preguntas. Elaboración propia. 
La batería de preguntas se contesta en apenas un minuto. Con las repuestas 
cerradas a “si/no” y dando opción a “no lo sé” en casos excepcionales.  
4. Parametrización de los datos de forma conjunta a través de porcentajes 
expresados en gráficas de pastel.  
Se han dispuesto las preguntas una a una. Bajo de las mismas se realiza 
un comentario sobre el porqué de su formulación, la forma que tuvo de 
contestar el público, etc.  
Los resultados de los dos tipos de encuestas se ofrecen globalmente en 
cada comentario porque no se ha visto necesario distinguir en este estudio 
en concreto la procedencia, el sexo o la edad de la muestra.   
La ventaja de hacer las encuestas de forma personal es que todas han 
sido contestadas y validadas en sus resultados. 
5. Análisis de las entrevistas. En el último subapartado del presente capítulo 
hemos realizado una serie de reflexiones que vienen a reflejar la 
experiencia de los visitantes ante la sagrada reliquia. 
Este estudio da paso a una propuesta de difusión sobre la reliquia dentro de la 
propia catedral de Valencia para lograr una mejor visibilidad del objeto en Año 
Jubilar.  




2.4.1. Cuestionario y resultados 
1. ¿Ha estado usted en la Capilla del Santo Cáliz?  
Esta pregunta se realizó estando físicamente dentro de la catedral. Para las 200 
entrevistas que efectuamos fue una sorpresa comprobar cómo muchas personas 
que salían en ese momento del edificio y que era la primera vez que la visitaban 
ante nuestra pregunta contestaban lo siguiente: 
- No la he visitado.  
- No sé qué es.  
- ¿Eso dónde está? 
Los porcentajes muestran la nula información que existe dentro del edificio sobre 
el Santo Cáliz cuando el mostrador de atención al visitante está cerrado. 
Esta falta de medios revierte negativamente en la experiencia del visitante.  
Porque existe un importante número de personas que, habiéndose desplazado 
hasta la catedral, se quedan sin conocer la reliquia por falta de información. 
 
Gráfica 1: Respuesta en porcentaje a la primera pregunta. Fuente: Elaboración propia. 
El 40 % de las personas que visitan la catedral no sabe que allí se encuentra la 
Capilla del Santo Cáliz y que dentro de la misma se muestra el Santo Grial. Esta 
parametrización incluye a los propios habitantes de la ciudad de Valencia. De 
hecho, el porcentaje de personas foráneas desconocedoras de la presencia de 





¿Ha estado usted en la Capilla del 
Santo Cáliz?




2. ¿Motivo religioso? 
3. ¿Motivo cultural? 
La segunda y tercera pregunta están directamente relacionadas con la primera. 
Tratan de las motivaciones y de los intereses que han impulsado esta visita en 
particular a la Capilla del Santo Cáliz. 
Solo la contestó un 60 % del total de los encuestados. Porque como se ha 
explicado, muchos de los entrevistados no supieron que existía la capilla aun 
habiendo estado dentro de la catedral. Hecho que también se ha producido con 
personas que son de la ciudad de Valencia.  
Por tanto, estas respuestas parametrizadas son las dadas por sujetos que sí han 
visitado expresamente la Capilla del Santo Cáliz dentro de la catedral. 
Con estos dos ítems se ofrece una idea de las principales motivaciones que 
pueden existir como estímulo para ir a conocer la reliquia del Santo Cáliz. Por 
tanto, ayudan a elaborar contenido en el desarrollo del relato de la reliquia. 
 











Gráfica 3: Muestra el porcentaje de la motivación cultural. Fuente: Elaboración propia. 
La valoración de la respuesta en este caso es muy interesante dado que por 
motivos culturales el 100 % de los encuestados, se desplaza a la Capilla para 
conocer su reliquia. Mientras que por motivos estrictamente religiosos acuden 
tan solo el 40 % de las personas entrevistadas.  
Según los datos obtenidos, proponemos el siguiente axioma:  
- Toda experiencia de conocimiento religioso es una experiencia de 
conocimiento cultural. 
 
4. ¿Conoce la historia del Santo Grial? 
La cuarta pregunta está formulada utilizando la expresión Santo Grial, en lugar 
de Santo Cáliz. Anteriormente hemos comentado la importancia de los 
buscadores a la hora de canalizar información.  
La confluencia de historias reinterpretadas desde el Medievo lleva a confundir al 
visitante. Más, cuando la catedral no expone definición alguna del Santo Cáliz 
de Valencia en los accesos a la capilla.  
Por tanto, el uso del término Santo Grial en la pregunta, en lugar de Santo Cáliz, 











Gráfica 4: Resultados de la pregunta sobre la historia del Santo Grial. Fuente: Elaboración propia. 
La mayoría de los encuestados dudó a qué nos referíamos con esta pregunta. 
¿A la historia de la capilla, a la reliquia, a la ópera de Wagner, a los evangelios?  
De ahí la importancia de relacionar la literatura mítica del Santo Grial con la 
construcción del relato turístico sobre el Santo Cáliz.  Pues, en este caso la 
historia medieval, es más reconocible que la propia reliquia custodiada en la 
catedral y conocida como Santo Cáliz.  
En nuestra investigación se ha presentado que el objeto es el mismo, pero 
tratado desde miradas diferentes. 
 
5. ¿Cree que este cáliz es el de la última cena?  
Con esta pregunta queríamos comprobar si el 70 % de los visitantes que 
acababan de acceder a la Capilla del Santo Cáliz, lo habían hecho por convicción 
religiosa o simplemente por curiosidad al conocer su historia. 
Comprobamos que el mero hecho de preguntar directamente sobre el significado 
de la sagrada reliquia transformaba su visión sobre su experiencia. Y, pasaba de 
una marcada indiferencia, –que se percibía en los primeros momentos de la 
entrevista–, a un interés más sincero acerca del lugar dónde habían estado. 







¿Conoce la historia del Santo Grial?





Gráfica 5: Respuesta a la creencia de que si el Santo Cáliz es el mismo que utilizó Cristo en la última 
cena. Fuente: Elaboración propia. 
Podríamos pensar que quienes han respondido afirmativamente con anterioridad 
a la cuestión de si conoce la historia del Santo Grial, también responden que sí 
a esta pregunta. Pero no es así. De hecho, prácticamente la mitad no conocen 
la historia, por tanto, tampoco creen en la tradición oral cristiana que avala el 
significado de esta. 
En concreto, diremos que los visitantes provenientes de Italia y de otras regiones 
de España, sí son más propensos a creer en el relato del Santo Cáliz. Pero, fuera 
de la catedral, en Valencia ciudad el desconocimiento de la reliquia es todavía 
muy numeroso. 
 
6. ¿Cree que para los cristianos esta reliquia tiene valor para su fe?  
Esta sexta cuestión presenta un porcentaje muy alto de respeto hacia la religión 
cristiana por parte de todos los visitantes y encuestados. 
Hay que tener en cuenta que un 50 % de los visitantes no conocen la historia del 
Santo Cáliz y, ese mismo porcentaje, no cree en su tradición oral. 







¿Cree que este cáliz es el de la Última 
Cena?




Pues un 80 % cree que esta reliquia sí tiene valor para los cristianos frente a un 
20 % que contesta que no lo sabe. Ninguna persona de las entrevistadas ha 
respondido negativamente. 
Consideramos que la forma en que han respondido los encuestados, demuestra 
una madurez social digna de mención. Los visitantes que acuden a la catedral 
anteponen el respeto hacia el credo cristiano frente a sus propias convicciones. 
Esta actitud favorece la posibilidad de incluir explicaciones sobre la sagrada 
reliquia más explícitas dentro de la catedral. Porque tal y como vemos en los 
resultados de las encuestas, el público receptor está abierto a percibir en un 
medio religioso información que amplíe y mejore su experiencia cultural. 
 











¿Cree que para los cristianos esta reliquia 
tiene valor para su fe? 




7. ¿Iría a la Capilla del Santo Cáliz a rezar?  
8. ¿Iría a la Capilla de la Virgen de los Desamparados a rezar? 
Las dos últimas preguntas están relacionadas con el apartado en donde se 
explica el paradigma icónico que representa la Virgen en Valencia766.  
El objetivo de estas dos cuestiones es comprobar cuál es el desencadenante de 
oración más conocido en la ciudad. 
Hemos interpretado estas respuestas a partir del 40 % de personas que visitan 
la Capilla del Santo Cáliz por motivos religiosos. De hecho, una vez contestadas, 
dimos a elegir entre la posibilidad de ir expresamente a rezar a la Capilla del 
Santo Cáliz o la de la Virgen de los Desamparados.  
Y esta fue su respuesta: 
 
Gráfica 7: Recoge los resultados de la última pregunta. Fuente: Elaboración propia. 
Esta respuesta podría ser la clave del porqué en la propia ciudad de Valencia no 
se conoce la historia de la reliquia del Santo Cáliz.  
                                            
 





¿Iría a la Capilla del Santo Cáliz a 
rezar antes que a la Virgen de los 
Desamparados?





En las encuestas realizadas tanto dentro como fuera del templo se desprende 
que existe un gran respeto hacia las creencias religiosas católicas.  
La percepción de lo que sería el encuentro con la sagrada reliquia del Santo Cáliz 
depende más de la fe que profesa cada uno de los visitantes de forma personal 
que cualquier otro factor: cultural, étnico, idiomático, etc.  
Las personas de edades más maduras católicas y practicantes son quienes 
valoran más positivamente la necesidad de oración. 
Esta motivación de ir a rezar, a pedir favores o a dar gracias en Valencia, lo copa 
casi por completo la imagen de la Virgen de los Desamparados. Es decir, el 
Santo Cáliz no es considerado como un desencadenante de oración en la ciudad 
de Valencia. Consideramos que esta podría ser la razón principal del porqué la 
sagrada reliquia es tan poco conocida y tan ignorada en la ciudad según la 
encuesta de 200 individuos realizada personalmente. 
Las otras 200 encuestas efectuadas justo en la salida de la Capilla del Santo 
Cáliz han demostrado que muchos de los visitantes que admiran la catedral en 
su monumentalidad, salen de la misma sin percibir su más preciado tesoro. A 
pesar de que el Santo Cáliz se perfila como el Santo Grial de la Edad Media, la 
reliquia más buscada en toda la cristiandad. 
Por todo ello proponemos una serie de medidas para tener en cuenta para 
futuras celebraciones en Año Jubilar. 
 
  




2.5. Propuesta de centro de interpretación 
Con la finalidad de introducir este apartado quisiéramos relatar la sensación que 
en calidad de visitantes tuvimos la primera vez que accedimos a la Capilla del 
Santo Cáliz con la audioguía en noviembre de 2015, cuando ya se estaba 
celebrando el Año Jubilar: 
- Accedemos a un corredor con dos pequeñas capillas a la derecha (que 
aparece con el punto n.º 19 en la audioguía), y se comprueba entonces 
que no existe panel o explicación alguna (en forma digital o analógica) 
que relate el valor de esta reliquia custodiada en la catedral de Valencia.  
- No hay ninguna fotografía ampliada del objeto para que el visitante pueda 
tener una idea clara de qué está viendo.  
- Tampoco hay ninguna posibilidad de descargarse información a través de 
los medios móviles (códigos de respuesta rápida, enlaces a una web, 
etc.).  
- Nada hay en el interior del edificio que explique el Santo Cáliz, salvo los 
50 segundos de exposición en la audioguía. 
Era necesario plantear un apartado sobre las mejoras posibles que pudieran 
realizarse en el interior de la catedral de Valencia. Todo ello con la única 
intención de dar más visibilidad y poner en valor el Santo Cáliz en su primer Año 
Jubilar.  
Así nos pusimos en contacto con don Jaime Sancho Andreu, canónigo celador 
del culto del Santo Cáliz de la catedral de Valencia y le brindamos el presente 
estudio767. 
Pues, desde nuestras investigaciones de campo realizadas, consideramos que 
las primeras medidas de difusión y puesta en valor de la reliquia pasaban 
necesariamente por crear en el interior de la catedral un espacio vertebrado por 
imágenes e información sobre la misma. 
                                            
 
767 Documento que se adjunta en el Anexo XI, tal y como se comentó al inicio del presente 
capítulo. 




Planteamos como ejemplo de mejora una propuesta de organización de 
estancias para dar el máximo de difusión a la reliquia dentro de propia catedral 
de Valencia. En función de aprovechar el espacio y de abrir la mente de los 
visitantes a través de la información.  
Se sugieren una clasificación de espacios por medio de la planimetría de 
estancias interiores que ofrece la catedral antes de llegar al Santo Cáliz. 
Señalizamos a continuación las zonas específicas con los siguientes cambios: 
 
Ilustración 421: Plano de la catedral de Valencia. Zonas señalizadas donde realizar una presentación del 
Santo Cáliz: Paneles, fotografías, reproducciones a tamaño natural y grande. Fuente del plano: Cortesía 
de la catedral de Valencia. Montaje: Ana Mafé García. 
Zona 1 
En este lugar de acceso a la entrada de la capilla donde se encuentra a la 
derecha el atril que hemos fotografiado, consideramos que sería un buen lugar 
para colocar información visual del Santo Cáliz. Podría aprovecharse la 
tecnología de internet para minimizar costes en folletos, por ejemplo. 





En esta estancia en forma de pasillo alargado, podrían colocarse en papel cartón 
diferentes reproducciones de pintura valenciana con la iconografía de la última 
cena768. Todo ello acompañado con una explicación sencilla de lo que significa 
la eucaristía para la Iglesia católica, haciendo referencia al Nuevo Testamento. 
Zona 3 
Este espacio podría estar destinado a la propia explicación de lo que significa el 
Santo Cáliz o la historia del Santo Grial, cómo llegó hasta la catedral. 
Acompañado por varias fotografías de la pieza en su transformación hasta llegar 
a su estado actual. Todo ello en diferentes idiomas. 
Zona 4 
Por último, esta pequeña capilla podría ser el lugar de exposición de una 
reproducción en tamaño natural en metal, para que pueda ser tocada por los 
invidentes y personas con baja visión. Acompañada por algún tipo de panel que 
explique su función actual. 
Zona 5 
Una vez dentro de la capilla, los visitantes ya han recorrido los lugares 
señalados. Y son conscientes de lo que van a ver es una reliquia en todas sus 
facetas: leyenda, tradición y culto. 
Dar información al público que recepciona una obra de este calibre es 
fundamental para propiciar los valores de respeto y cordialidad. Crear dentro del 
templo un vínculo de explicación y querencia hacia la sagrada reliquia ayudaría 
mucho a su conocimiento. 
                                            
 
768 Tenemos grandes obras de pintores valencianos del Renacimiento en diferentes templos de 
la Comunidad Valenciana como son el Museo de la Catedral de Segorbe o la iglesia del Colegio 
del Patriarca, entre otros. Hay verdaderas joyas de representaciones en mesas de forma ovalada 
con interpretaciones muy interesantes y dignas de ser mostradas. 




Consideramos que con esta zonificación cualquier visitante podría aprovechar 
mucho mejor la visita, aprender y conocer la reliquia.  
La realización de las encuestas ha puesto de manifiesto que esta falta de 
información en un lugar tan importante como es el acceso a la propia Capilla del 
Santo Cáliz, fuera del horario de mostrador hace que la mayoría de los visitantes 
no disfrute de esta experiencia. 
Las autoridades competentes en la materia habrían de ser capaces de entender 
que la mayoría de las personas que acceden al templo para verlo por dentro, 
carecen de la suficiente información como para aprovechar al máximo este 
encuentro con una parte tan sustancial dentro de la historia de occidente. 
Creemos que es necesario establecer una zona de comunicación entre el 
visitante y la reliquia del Santo Cáliz dentro de la catedral de Valencia. 
No bastan los 50 segundos de la audioguía en horas de visita, no en lo que 
respecta a la posibilidad de tener a miles de peregrinos769 en una catedral tan 
respetada y querida como lo es la de Valencia.  
De ahí que con esta reflexión pretendamos abrir mentes de quienes gestionan 
estos espacios para que se propongan medidas eficaces, austeras y didácticas 
frente a estos espacios catedralicios infrautilizados dentro del propio recorrido 
hasta llegar al retablo de alabastro que enmarca el Santo Cáliz. 
El adaptar un espacio en la catedral de Valencia habría de ser completado con 
la creación de un “Centro de Interpretación del Santo Cáliz” que permita 
desarrollar en la ciudad de Valencia un circuito integral turístico como 
complemento a la actual visita de la Seo.  
Esta forma de gerencia activa proyecta a la propia ciudad como anfitriona de 
todas aquellas personas que de forma personal o en grupo, se interesen por 
conocer esta parte de la historia occidental cristiana, que tantos relatos literarios 
                                            
 
769 Hay más de 1.254 millones de cristianos en todo el mundo. Además, desde 2005 se ha 
incrementado en casi un 12 % según fuentes el Anuario Pontificio de 2015. Así se expone en el 
artículo “Estas son las cifras oficiales de los católicos en el mundo” escrito por de Juana (2015). 




ha proporcionado al imaginario colectivo. Todo ello sin la necesidad de tener que 
esperar si la catedral está preparada para mostrar el relato histórico, cultural y 
legendario que supuso la búsqueda del Santo Grial. 
Posicionar nuestra ciudad dentro de las leyendas artúricas, de las rutas de los 
caballeros templarios o simplemente como destino de peregrinos de un potencial 
de mil doscientos millones de personas, bien merece un esfuerzo por parte de 
las autoridades valencianas municipales770, comarcales y regionales.  
  
                                            
 
770 En Valencia hemos padecido la utilización de eventos religiosos por parte del Partido Popular 
para apropiarse indebidamente de fondos públicos. El caso Gürtel desvío millones de euros en 
la visita del papa Benedicto XVI en 2006. Ese dinero, si se recuperase, podría ahora emplearse 
para crear un foco turístico de primer orden. Esta reflexión ha de servir para poner en valor hoy 
la gestión en valores de honestidad y honradez por parte de quienes pretenden gerenciar el 
turismo a través de la Ruta del Grial. 











El planteamiento inicial de esta tesis ha estado fundamentado en un proyecto de 
investigación cimentado en el estudio de fondos bibliográficos y documentales, 
apoyado con diferentes investigaciones de campo, con el ánimo de dar forma a 
una metodología original que pudiera cumplir el gran objetivo planteado al inicio: 
dar a conocer a la comunidad científica la Ruta del Grial, el Camino del Santo 
Grial o la Ruta del Conocimiento, camino de la Paz a partir del estudio de la 
protohistoria del Santo Cáliz. Dentro de un marco teórico basado en la relevancia 
de la Historia del Arte como disciplina académica responsable de instruir a 
personas capaces de implicarse en la gestión activa del producto turismo 
cultural. 
Este gran objetivo exigía un desglose en tres objetivos generales circunscritos a 
un marco teórico y de fundamentación, a un marco de investigación y a un marco 
práctico. 
Los resultados obtenidos en esta tesis son fruto de la suma de las aportaciones 
que desde distintas metodologías hemos ido planteando durante nuestro 
estudio, así como la suma de los trabajos de campo realizados a lo largo de la 
investigación. 
Llegar hasta aquí supone un largo recorrido para una investigación de esta 
naturaleza, basada en una metodología multidisciplinar. Nuestros principales 
objetos de estudio han sido el turismo cultural, el objeto conocido como Santo 
Cáliz y la Ruta del Grial. 
Consideramos que hemos logrado demostrar que la disciplina de la Historia del 
Arte es fundamental para la correcta proyección del producto turismo cultural. 
Para ello hemos aportado nuevos matices de definición desde las Humanidades, 
profundizando en este caso, en organismos internacionales que directa o 
indirectamente tienen que ver con la gestión, el estudio y la reglamentación de 
la actividad turística y el patrimonio. 
Hemos estudiado el concepto de patrimonio como legado material e inmaterial 
que define un lugar y, por ende, un pensamiento colectivo. Lo consideramos en 





significa nuestra “huella de conocimiento o de saber” dentro de un mundo 
hiperglobalizado que necesita de autenticidad, de valores humanos y de 
empatía.  
Se ha demostrado que las personas que salen de su lugar de origen para visitar 
cualquier otra parte del mundo han de sentirse necesariamente acogidas allí 
donde van. Es más, para que la experiencia turística sea todavía más hermosa 
si cabe, han de constatar que las personas que habitan ese lugar aman su tierra, 
su patrimonio material e inmaterial, que lo cuidan, lo enseñan, lo valorizan y lo 
protegen. Todo ello desde el conocimiento y el amor por lo propio, pues es la 
base para alcanzar el respeto por lo ajeno. 
La primera conclusión a la que hemos llegado es que se pone de manifiesto en 
este escenario la necesidad de contar con profesionales de la Historia del Arte 
preparados para la gerencia sostenible del patrimonio que trabajen desde el área 
de la actividad turística. Porque esta forma de crear equipos multidisciplinares 
plantea nuevas oportunidades de desarrollo para las comunidades locales, en 
este caso para la difusión de la Ruta del Grial, Camino del Santo Grial o Ruta del 
Conocimiento, camino de la Paz. 
Hemos profundizado en el estudio de la protohistoria del Santo Cáliz y en 
aquellos aspectos que conforman su relato histórico basados en la investigación 
acerca del propio objeto y de su tradición oral. Todo ello deja un amplio material 
que puede ser utilizado para la elaboración del relato turístico que define el 
multiproducto Ruta del Grial. 
La segunda conclusión es que en la catedral de Valencia se encuentra una pieza 
única que no tiene parangón en la historia de la arqueología mundial. Este objeto 
justifica su puesta en valor en lo internacional por su significado en la 
construcción de la historia europea del Medievo.  
Esta afirmación se basa en el extenso trabajo realizado de investigación 
fundamentado en el estudio del vaso superior del Santo Cáliz que hemos dividido 
en cinco capítulos. 






- La copa superior del Santo Cáliz es en realidad una copa judía, que por 
sus características físicas representa a la tribu de Judá, la misma a la que 
perteneció Jesús de Nazaret. No se trata de una copa gentil alejandrina, 
romana o helénica, como se venía manteniendo hasta la fecha. 
- Su clasificación pertenece a un tipo de Kos Kidush del siglo I o II a. C. 
que, hasta nuestra investigación no había sido catalogada como tal por 
ninguna universidad o museo: Kos Kidush Esther – 2018 Valencia. 
- No estaba en Jerusalén en el año de su destrucción (ca. 70 – 73 d. C.) ni 
tampoco en los primeros siglos del cristianismo según diferentes 
testimonios, entre ellos el de la emperatriz Elena o la hispana Egeria. 
- Según los frescos encontrados en las Catacumbas de San Marcelino y 
San Pedro en Roma, pudo ser utilizada por los papas hasta el siglo III 
porque hay varias representaciones que reflejan la copa Kos Kidush. Hay 
un motivo iconográfico que define siempre estas figuraciones: una mujer 
que porta la copa de bendición en un entorno de celebración del memorial 
de Jesús. Este motivo tiene su antecedente en la forma en que la mujer 
judía sirve la copa al cabeza de familia en las celebraciones hebreas como 
puede ser Pésaj. 
- Existe una prueba documental en un fresco que representa las medidas y 
la fisionomía de la copa Kos Kidush Esther – 2018 Valencia de forma 
exacta. 
- Hemos desarrollado un estudio acerca de la geografía de los lugares 
vinculados a la copa Kos Kidush Esther – 2018 Valencia en Roma. Los 
mismos coinciden sobre plano con una de las regiones eclesiásticas en 
las que fue dividida la ciudad y en la cual desarrollaría su labor el 
archidiácono Lorenzo según la costumbre impuesta por los primitivos 
papas. En esta demarcación el número de basílicas paleocristianas 
coincide con los primeros centros primitivos de reunión cristiana, etc. 
- Según cuenta la tradición pudo ser enviada a Hispania por san Lorenzo 
porque tenemos certeza de que fue custodiada en San Juan de la Peña, 
en los Pirineos pertenecientes a la Corona de Aragón.  
- Hemos demostrado mediante textos canónigos que la presencia del 
género femenino en la liturgia de la Iglesia del Medievo es nula. Por tanto, 





del siglo XII se justifica únicamente si, detrás hay un programa 
iconográfico que vincula la sagrada reliquia traída desde Roma con el 
papel de la mujer en los inicios de la asamblea primitiva, la diaconisa. 
Cuya génesis iconográfica, en última instancia, representa a la mujer 
hebrea sirviendo la copa Kos Kidush de Pésaj. 
- A partir del estudio de Nebrija (1595) se ha demostrado que la palabra 
gredal representa a un recipiente realizado en greda, material arcilloso de 
color blanco. Color que posee la copa Kos Kidush Esther – 2018 Valencia 
al igual que todos los gredales representados en pintura dentro del ábside 
las antiguas diócesis pertenecientes a la Corona de Aragón en el siglo XII. 
- Existe en el Medievo una literatura que recoge esta historia en forma de 
mito configurándose la copa de bendición como el Santo Grial, la reliquia 
más buscada de toda la cristiandad en occidente. En el roman de Chrétien 
de Troyes se repite el motivo iconográfico de una mujer que porta el graal. 
Coincide de nuevo esta descripción con los rituales más primitivos de las 
diaconisas de la primitiva asamblea de Roma. 
- Hemos añadido una nueva lectura al estado de la cuestión sobre la 
inscripción del pie gracias a un detalle inédito que le pasó inadvertido al 
Dr. Beltrán en sus estudios arqueológicos publicados en 1960. Un 
triángulo en la base de la epigrafía que conduce a mostrar cómo leer la 
inscripción siguiendo las pautas que había en época medieval para 
encriptar mensajes. 
- En un apartado final dejamos abierta la posible autoría de la inscripción 
basándonos en estudios especializados en la corte aragonesa. 
A partir del tercer capítulo que estudia el relato del Santo Cáliz se explica que en 
la actualidad dicha copa de bendición se encuentra en la ciudad de Valencia. 
Siguiendo nuestra línea de investigación hemos descartado como posible Santo 
Grial otros dos objetos que han surgido en los textos consultados. 
- Comentamos en un apartado la presencia de la novela del graal en la 
corte de Isabel la Católica y, dentro de un estudio sobre su biblioteca, 
damos con una serie de textos que referencian erróneamente el Sacro 





desconocimiento historiográfico sobre los usos y costumbres hebreas del 
siglo I. 
- Hemos aportado nuevos datos al estado de la cuestión sobre la fisionomía 
áurea de la pieza del Santo Cáliz realizada en orfebrería. Constatamos de 
forma novedosa, a través de la Teología Litúrgica cómo desde sus inicios 
la copa superior ha sido tratada como una reliquia de contacto y no como 
un vaso sagrado litúrgico. Esta cuestión nos lleva a descartar de nuevo el 
Cáliz de doña Urraca de León como posible Santo Grial dado que en 
origen esa pieza fue revestida en oro, tal y como mandan los cánones de 
la liturgia sagrada referidos a los vasos sagrados o cálices para consagrar 
en la misa. 
- Se ha realizado una lectura iconográfica del relicario de orfebrería en 
clave hebrea que nos remite a los conocimientos alquímicos y cabalísticos 
más profundos que imperan en la corte aragonesa del siglo XI. 
- Se ha puesto de manifiesto que en las primeras representaciones 
pictóricas del Santo Cáliz no figura una pieza áurea, la rejilla inferior que 
lo sustenta. Se ha identificado la primera imagen en la que aparece este 
elemento de soporte de forma clara, se trata de una estampa grabada por 
Mariano Gimeno en el siglo XVII. 
En el cuarto capítulo demostramos cómo la sociedad civil se implica en el 
conocimiento y la difusión de la reliquia a través del asociacionismo. 
- Presentamos un trabajo inédito sobre la primera reproducción que realizó 
el orfebre Devesa del Santo Cáliz en 1925, con fotografías sobre su obra 
e información biográfica que bien pudieran servir como base de futuras 
investigaciones encaminadas a poner en valor el trabajo de la orfebrería 
valenciana de principios del siglo XX. 
- Hemos demostrado a través de imágenes –en diferentes soportes de 
origen religioso y laico–, la explosión icónica que hubo de la reliquia desde 
mediados del siglo XX gracias a la implicación de la sociedad civil 
valenciana en la puesta en valor y difusión del Santo Cáliz, como el Santo 
Grial. Todo ello prueba nuestra tesis de que es la propia sociedad la que 






- Cerramos el apartado del siglo XX con una breve crónica de los papas 
que visitan el Santo Cáliz pues son quienes le dan una dimensión 
internacional a la reliquia y conforman el germen de la puesta en valor del 
Santo Grial de forma universal. 
En el capítulo cinco hemos mostrado la evolución del conocimiento del Santo 
Cáliz a nivel de diócesis gracias al estudio de campo llevado en la orfebrería 
orfebres Piró taller donde se elaboran las actuales réplicas que el arzobispado 
de Valencia reparte entre sus parroquias el día de la Celebración del Santo Cáliz 
(que es el último jueves de octubre).  
Con respecto a la difusión internacional de la reliquia: 
- Se ha presentado la documentación del arzobispado de Valencia acerca 
de la celebración del primer Año Jubilar que representa un importante 
reclamo para consolidar la Ruta del Grial, el Camino del Santo Grial o la 
Ruta del Conocimiento, camino de la Paz cada 5 años. 
La tercera conclusión a la que hemos llegado es que, la Asociación Cultural El 
Camino del Santo Grial ha desempeñado una gran labor en la puesta en marcha 
de la Ruta del Grial. Su trabajo debe de ser apoyada por la Administración de 
Aragón y de Valencia, así como por la Academia y los agentes implicados en el 
tejido social asociativo público y privado, empresarial, laico y religioso. 
- En concreto se ponen en valor los trabajos realizados por la Asociación 
Cultural El Camino del Santo Grial, la Universidad de Zaragoza –a través 
del The Grail Project, Holy Grail Route– y Turismo Comunidad Valenciana. 
- Hemos detectado las necesidades de difusión que plantea la recepción 
de la reliquia. Según el estudio de campo planteado la forma en que la 
reliquia del Santo Cáliz es dada a conocer en la ciudad de Valencia 
merece una revisión a través de programas de difusión (orquestado por la 
Administración e implicando a todos los agentes) y de un centro de 
interpretación del Santo Grial, propuesta que ya ha tomado forma en la 
ciudad de Valencia este pasado mes de octubre. Se trata de un espacio 
didáctico denominado Aula Grial, creado por iniciativa privada para dar a 





Pero, antes de finalizar, quisiéramos mencionar las limitaciones que existen en 
la presente tesis. Dada la amplia cronología que supone el estudio de esta pieza 
(dos mil años de historia) somos conscientes que no se ha podido profundizar 
en cada una de las transmutaciones propuestas todo lo que nos hubiera gustado. 
Por esta razón, presentamos como limitación la extensa cronología que abarca 
la historia del propio objeto de estudio. Así como también el que no nos hayamos 
podido extender más en temas tales como la identificación de todos los expertos 
que actualmente investigan los antiguos ritos judíos, o el estudio sobre las gemas 
en la arqueología, o la historia de la primitiva comunidad de creyentes en Roma, 
o la historia aragonesa del Medievo, etc. 
Hemos tratado siempre de apoyar nuestras hipótesis con profesionales y 
eruditos en las materias investigadas con el fin de subsanar nuestras 
deficiencias. Sin embargo, somos conscientes que han quedado en el relato 
temas sin analizar (la historia del Reino de Aragón y el Santo Cáliz, la forma de 
la interpretación de la pintura del XVI del Santo Cáliz, etc.). Consideramos que 
estos espacios de investigación serán interesantes lugares de estudio para la 
autora y, esperamos, para numerosos investigadores a los que este trabajo 
anime a explorar nuevos horizontes relacionados con la Ruta del Grial. 
Llegados a este momento de cierre en esta dilatada investigación, surge la 
reflexión sobre la conveniencia de nuestra tesis dentro del marco social 
valenciano. 
Gracias a la Santa Sede Valencia será ciudad jubilar cada cinco años a 
perpetuidad porque en la catedral se custodia la reliquia conocida como Santo 
Cáliz. Esto supone una oportunidad única de desarrollo en múltiples aspectos. 
En calidad de investigadoras quisiéramos seguir difundiendo y valorizando el 
patrimonio material e inmaterial del camino que lleva desde San Juan de la Peña 
hasta Valencia, a través de la configuración de un relato que pueda dar visibilidad 
y cree oportunidades de desarrollo a las poblaciones de todo el Territorio Grial.  
Prueba de esta implicación personal y de futuro es la puesta en marcha de un 
relato artístico dentro del Camino del Santo Grial en forma de esculturas –que 





se propongan realizar la Ruta del Grial, la Ruta del Conocimiento, camino de la 
Paz. 
 
Ilustración 423: Santo Cáliz. Fotografía: Ana Mafé García. Octubre 2017. Cortesía de la catedral de 





To close this doctoral research, we present a synthesis of the conclusions 
reached in each of the three parts in which we divided our study, as well as an 
assessment of the contributions made to the status questionis through the 
analysis of the objectives outlined in the Introduction. 
In PART I, our objective has been to present the discipline of the History of Art 
as a fundamental subject in the projection of the cultural Tourism product. We 
have provided new nuances of definition from the Humanities, in this case going 
in depth, into all the international organizations that directly or indirectly have to 
do with the management, study and regulation of Tourist Activity and Heritage. 
The concept of Heritage has been shown as a material and immaterial legacy 
that defines a place and, therefore, a collective thought. In reality, it is that which 
we are going to leave to our children’s children, our footprint in a hyper–globalised 
world that needs authenticity and feeling. That is to say, the visitor who leaves 
their place of origin to any part of the world must feel welcomed by the very fact 
of showing interest in knowing that place to where they have moved. In addition, 
they must confirm that the people who live in that place love their land, their 
material and immaterial heritage, they take care of it, they teach it, they value it, 
they protect it. All of that from the knowledge and the love for one’s own, because 
it is the basis for achieving respect for the foreign. 
The need to rely on qualified people to work in the area of the Tourist Activity for 
the sustainable management of Heritage has been recognised. Because this way 
of creating multidisciplinary teams poses new development opportunities for local 
communities, in this case for the diffusion of the Route of the Holy Grail or Route 
of the Knowledge, path of Peace. 
It would be interesting to delve into a future about the realisation of an inventory 
of patrimonial character for the whole route, where all the elements that generate 
culture and tradition are collected, that may be amenable to complement the 
tourist experience. 
The second objective of the thesis –to show, as far as possible, that the oral 





has been developed in PART II thanks to the novel approach of the study of the 
protohistory of the Holy Chalice and its account. 
In the Introduction, we present different hypotheses that have been endorsed in 
each of the sections conducive to elaborate a story which tests and defines the 
oral tradition received. 
The protohistory of the Holy Chalice had not been studied to date and there had 
been certain doubts on the part of research staff assigned to the University of 
Valencia about how to study an object that lacked manuscript documentation 
capable of endorsing its ancestry. 
We have analysed the piece holistically since its inception as a geode in its 
natural state to define the current physiognomy of how it is nowadays. We have 
resolved the state of the matter about the material that makes up the cup of the 
blessing of the Holy Chalice. 
We have defined its time frame and its historical moment in each of the 
transmutations that have been shaping its physiognomy. 
Therefore, we have reviewed the history of the Gospels from the beginning to 
verify that there is an ailment of gender in the way of looking to the Hebrew 
Tradition that ultimately sustains the memorial of the celebration of Jesus' 
Passover. 
That presence of the Jewish woman justifies the memorial of the Paschal feast in 
the Rome’s primitive assembly. 
Contemplating and analysing our object of study, the cup of the blessing from the 
iconographic methodology has allowed us to establish a new cataloguing of the 
Jewish cup of blessing typology unpublished until date, whose name is that. 
We have contributed a new scientific methodology of classification of Hebrew 
cups to Archeology, susceptible to be replicated in any museum that has pieces 
dating from that same period located in the Middle East (Iraq, Syria, Egypt, etc.). 
Just like we are currently doing with the curator of the British Museum in London 





Throughout our thesis, research has proven the difficulty that exists when 
analysing biblical texts. That is why we have consulted the original texts from the 
Textus Receptus and the Byzantine Text written in Greek, as far as possible, 
resulting in a new way of conceiving the role of women around the life and death 
of Jesus. 
As we have advanced in the reconstruction of the protohistory’s account of the 
Holy Chalice’s story, once the question that the upper vessel is of Jewish and 
non–Gentile origin is settled, we have studied Latin texts detailing the Roman 
wars that took place against the Jews in the 1st century. Proving that, if the cup 
had remained in Jerusalem, it would have been destroyed.  
The Latin studies – carried out by expert paleographers and philologists – that 
examine the first pilgrimages and itineraries made to the Holy Land and collected 
in manuscripts, do not detail any chalice until well into the 6th century. To the 
present investigation, we have contributed a new status for the question that 
highlights the inconsistencies of the alleged chalices attributed from Jerusalem 
to the Lord's Supper. 
This study around the history of Judea presents and justifies a possible route 
whereby it may have reached the Kos Kiddush from Jerusalem to the Jewish 
community of the Imperial Capital that connects with the most primitive Marian 
tradition collected in the Peninsula. 
Our section of the thesis dedicated to investigating the bases of sacred vessels 
from different Roman archaeological museums reveals that the first Christian 
vessels or chalices were manufactured in glass. Therefore, the presence of the 
Kos Kiddush in Rome had to have its alter ego in the form of paint with some 
different characteristics to what could be understood as a glass or crystal vessel. 
The frescoes depicting the deaconesses of the catacombs of Rome are an 
exponent of that singularity that supposes the representation of the Kos Kiddush. 
We have verified the readings of these paintings that, since the 17th century, 





For this reason, based on the knowledge of the primitive Roman assembly, a new 
rereading has been proposed, in particular, the study of the Greek terms Agape 
and Irene. 
This has resulted in a brief, but intense introduction of what would be an exciting 
field of research, dedicated to retaking the ancient celebrations abandoned by 
the Catholic Church since the fourth century that connected everyone present 
with Divine Love. 
The prayer of the Roman Canon and the scale image of the Kos Kiddush show 
the presence of this in Rome. This finding of the first magnitude means being able 
to propose physical and documentary proof that again supports the oral tradition 
of the 3rd century. 
The historical review of the San Lorenzo figure from the origins of patristic Latin 
has confirmed that the diaconate´s functions in the third century coincide with the 
Deed of Cession that arrives to us in manuscript document in the year 1399. 
We have provided unpublished documentation on the most important 
hagiographic history carried out throughout Christendom, the Bollandists’ Acta 
Sanctorum. That which is a confirmation of the Hispanic tradition that endorses 
the coming of the Holy Chalice to Hispania from the city of Rome itself. 
Lastly, and as the closure of the first point, we have developed a novel study 
about the geographical confirmation of the places linked to Kos Kiddush in Rome. 
They coincide with the ecclesiastical regions into which the city was divided and 
in which Archdeacon Lorenzo would have developed his work given their 
mentioned characteristics: the number of Early Christian basilicas coincides with 
the first primitive centres of Christian gathering, etc. 
In the second transmutation, we return to confirm the presence of women around 
the calice lapideum inside the Royal Pantheon of San Juan de la Peña. We 
consider that the low relief of the capital, called of the deaconess, is a reminder 
of those Agape celebrations that took place around the Kos Kiddush. 
We have demonstrated through theological texts that the presence of the 





study about the Virgins that carry chalices in the 12th century’s Aragonese 
territory is only justified if there is an iconographic program behind, that links the 
sacred relic brought from Rome with the role of women in the beginnings of the 
primitive assembly, the deaconess. It is ultimately whose iconographic genesis 
that represents the Hebrew woman serving the Kos Kiddush of Passover. 
This custom remains equally reflected in the Chrétien de Troyes’ work when he 
elaborates on his roman entitled Li contes del graal. 
To prove that the inspiration of his story comes directly from the Aragonese lands, 
in particular of the Royal Pantheon of San Juan de la Peña, we developed a deep 
and novel study about two of Troyes works: “The horseman of the cart” and “The 
grail’s tale”. Explaining the mentors’ importance as the true inspirers of the 
Romans is deferred. At the same time, we have unveiled the true nature of the 
literary construct of the character known as King Arthur. 
Once the passage of Chrétien's novel is connected, which shows the graal with 
the role of the deaconess woman who bears the Kos Kiddush, we develop the 
established connections with the other two great tales that have shaped medieval 
literature since the thirteenth century. We refer to the work Joseph d'Arimathe by 
Robert de Boron and the epic poem by Parzival und Tituriel by Wolfram von 
Eschembach. 
Lastly, we add a new reading to the state of the question about the inscription of 
the foot thanks to an unprecedented detail that Dr. Beltrán missed in his 
archaeological studies published in 1960. A triangle, at the base of the epigraphy, 
that leads to show how to read the inscription following the guidelines that there 
were in medieval times to encrypt messages. 
In a final synopsis, we leave the possible authorship of the inscription open with 
the intention of opening new investigations that help to define it in the future. 
The third transmutation begins with a study supported by the only thesis which, 
to date, has studied the Holy Chalice. We refer to the text Las reliquias de la 
Capilla Real en la Corona de Aragón y el Santo Cáliz de la Catedral de Valencia 
(1396–1458), (The relics of the Royal Chapel of the Crown of Aragon and the 





where it is specified how the calice lapideum came from San Juan de la Peña to 
the Cathedral of Valencia. 
We commented on an epigraph in unpublished format, the presence of the graal 
novel in the Court of Isabel la Católica and, coincidentally, we find a series of 
texts that erroneously refer to the Sacro Catino in Genoa as the possible Holy 
Grail, revealing the historiographical ignorance about the Hebrew uses and 
practices in the 1st century. 
We provide new information to the state of the matter about the aureus 
physiognomy of the piece of the Holy Chalice made by goldsmithing work. We 
verify in a new way, through Liturgical Theology how the upper cup from its 
beginnings has been treated as a contact relic and not as a sacred liturgical 
vessel. 
This question leads us to again reject the doña Urraca de León’s Chalice as the 
possible Holy Grail since, originally, that piece was covered in gold, just as the 
canons of the Sacred Liturgy refer to the sacred vessels or chalices for 
consecrating the mass. 
In this thesis we have presented, as part of a new contribution to the state of 
affairs, an iconographic reading of the goldsmith's reliquary in a Hebrew key 
which refers us to the deepest alchemical and cabalistic knowledge that prevails 
in the Aragonese court of the 11th century. 
There are new contributions to the status questionis of the Holy Chalice that, to 
date, had not been analysed by any researcher in a context as defined and 
studied as the one presented in our thesis. 
The Holy Chalice of the Cathedral of Valencia has been represented in painting 
since the 16th century as the cup of blessing that was at the table of Jesus' 
Passover. We wanted to take these first paintings into consideration because a 
lack of detail is indicated which is currently present in the Holy Chalice and, 
nevertheless, it does not appear in the representations. This contribution is also 
unpublished in the state of the matter of the piece and would deserve an in–depth 
study, leaving this field of research open for future doctoral theses that wish to 





For the study of the piece in the 20th century we have been inspired by the work 
of Dr. Alejos, deepening the role of Valencian civil society as an engine in 
spreading the Holy Grail, expanding and detailing its conclusions. 
We present an unpublished and novel work on the first facsimile made by the 
goldsmith Devesa del Santo Cáliz in 1925, with unprecedented photographs of 
his work and biographical information that could well serve as a basis for future 
research aimed at highlighting the work of the Valencian goldsmiths from the 
early 20th century. 
We have shown through images, on different supports of religious and secular 
origin, the iconic explosion of the relic since the mid–20th century thanks to the 
involvement of the Valencian civil society in the valorisation and diffusion of the 
Holy Chalice, as the Holy Grail. All this proves our thesis that it is the society itself 
that is involved in giving the first public account of the relic outside the cathedral 
scope. 
We close the section of the 20th century with a brief chronicle of the Popes who 
visit the Holy Chalice since they are the ones who give the relic an international 
dimension and they shape the Holy Grail’s germ of validation in a universal way. 
To finalise the first chapter, we have focused our study of the 21st century on the 
current facsimiles that the Archbishopric of Valencia distributes among its 
parishes on the day of the Celebration of the Holy Chalice (which is the last 
Thursday of October), carved by the Piro goldsmith workshop. Presenting 
unknown documentation that helps to understand more, if possible, of the 
magnitude for accommodating such an impressive relic in the Cathedral of 
Valencia. 
We have also collected all the documentation emanating from the Archbishopric 
of Valencia about the celebration of the First Jubilee Year which represents an 
important claim to consolidate the Route of the Holy Grail every 5 years. 
Chapter 2 highlights the need to set up an interpretation centre that welcomes 
pilgrims and visitors from the city of Valencia who wish to become acquainted 





So, the current experience offered by the Chapel of the Holy Chalice can be 
improved from a civic centre outside the Cathedral and that allows for the 
provision of more information about the story of the Holy Grail. 
PART III develops the state of the question on the Route of the Holy Grail, the 
Grail Route or the Knowledge Route being the whole epigraph for a new 
contribution to the study of this. There is no doctoral thesis that has been 
dedicated to explaining who the protagonists were in this path’s structuring, born 
at the dawn of the 21st century, more than fifteen years ago. 
Specifically, the works carried out by the Cultural Association of the Route of the 
Holy Grail at the University of Zaragoza through The Grail Project, Holy Grail 
Route and the Valencian Tourism Agency (now Turismo Comunitat Valenciana) 
are emphasised. 
At this point, we propose future theses that develop tourist products directed to 
showcasing this exciting route from Sociology and the Humanities. 
Now, as humanists, we have the task of implementing the transfer of all the 
results obtained in this research to society as a whole. 
For it, we have chosen the publication in two books that collect and expand on 
this text, intended to justify the foundations of the tourist itinerary known as the 
Holy Grail Route or Knowledge Route, path of Peace. In addition to the tasks 
arising from the position of Vice President of Cultural Association of the Route of 











Se adjuntan once anexos para completar con nuevas perspectivas el presente 
trabajo de investigación. A continuación, vamos a introducir cada uno de ellos. 
El Anexo I transcribe de seis entrevistas personales. Cinco de ellas efectuadas 
a diferentes profesionales relacionados con el turismo cultural y una realizada al 
máximo responsable del cuidado del Santo Cáliz en Valencia771. Están 
elaboradas para completar lo expuesto en la Parte I acerca del papel 
fundamental de la disciplina de la Historia del Arte en la gestión, producción y 
difusión del producto turismo cultural. 
La Parte II se completa con información desarrollada en los cinco anexos 
siguientes. El Anexo II es un acercamiento de lo que supone el Orden de la 
Agadha de Pésaj, realizado a través de textos hebreos medievales recopilados 
en la sede de Madrid de la Biblioteca Nacional de España que, debido a su 
extensión e importancia, no hemos querido tratar dentro del cuerpo principal. 
El Anexo III cuenta las propiedades que se le daban a la piedra de ágata en la 
Antigüedad772, además se exponen sus cualidades físicas. Todo ello para 
reforzar las tesis expuestas en apartados anteriores y que quedan reflejados en 
el corpus central de la tesis. 
El Anexo IV sienta las bases para comenzar una nueva tesis a partir de las copas 
en piedra que hemos investigado en el British Museum. Nos reservamos la 
información de la investigación acerca de los recipientes judíos en el Museo de 
Israel de Jerusalén para futuros proyectos. Las piezas señaladas avalan las 
conclusiones obtenidas a lo largo del primer capítulo de la Parte II. 
El Anexo V se predica de la tesis de la Dra. Martín Lloris Las reliquias de la 
Capilla Real en la Corona de Aragón y el Santo Cáliz de la Catedral de Valencia 
                                            
 
771 Tras veinte años en el cargo, en mayo de 2018, el Cabildo Metropolitano de la catedral de 
Valencia, ha reemplazado al Dr. Jaime Sancho en su proceso de renovación de cargos, por el 
Dr. Juan Migue Díaz. Nuestra investigación la fundamentamos en la entrevista al Dr. Sancho. 
772 Nota de la autora: Consideramos en nuestra tesis la expresión Antigüedad como una alusión 
a un amplio periodo de tiempo en que se considera dividida la historia de la humanidad. En la 





(1396–1458). Citamos cronológicamente los movimientos del Santo Cáliz por 
medio del estudio de documentos. 
El Anexo VI trata de proyectar un mini atlas Mnemosyne del Santo Cáliz, en 
homenaje al Dr. Warburg, a quien consideramos padre del método iconográfico. 
El Dr. Warburg mantenía que la historia de la humanidad –y, por ende, de 
cualquier objeto–, podía ser perfectamente relatada con imágenes y sin texto 
añadido773.  
Llegamos a los que referencian la Parte III. Los Anexos VII y VIII están dedicados 
a la Asociación Cultural El Camino del Santo Grial. Aportamos nuevos 
documentos inéditos de carácter notarial, que versan sobre la legitimación del 
camino realizada por un grupo de ciclistas profesionales acompañados por 
miembros de la asociación, con la intención de trazar la ruta por vías definidas y 
sin peligro.  
Los Anexos IX y X presentan una hemeroteca sobre la ruta en el Diario del 
AltoAragón de ámbito aragonés y del periódico Las Provincias de ámbito 
valenciano. 
Por último, en el Anexo XI hemos adjuntado los documentos que nos han 
proporcionado diferentes profesionales de la disciplina académica de la Historia 
del Arte con la intención de aliviar las trabas que en ocasiones hemos encontrado 
en el camino hacia el conocimiento. También se añaden otros documentos 
relacionados con los resultados de nuestras investigaciones. 
 
                                            
 
773 Ver en el artículo “Cartografías de la memoria. Aby Warburg y el Atlas Mnemosyne” en Tartas 
y Guridi (2013:226): “En 1905 Aby Warburg, un historiador del arte alemán de origen judío 
interesado en la cultura clásica occidental propone un método de investigación heurística sobre 
la memoria y las imágenes. Poseedor de un ingente catálogo de imágenes, Warburg idea un 
procedimiento de exploración y presentación de sistemas de relaciones no evidentes mediante 
técnicas de collage y montaje: el «Bilderatlas Mnemosyne». El proceso permite el 
reposicionamiento de imágenes o la introducción parcial de nuevos elementos, para establecer 
nuevas relaciones, un proceso abierto e infinito que crea una cartografía personal posibilitando 
constantes relecturas. Apenas desarrolladas por su temprana muerte, las lecciones de Aby 










Entrevista 1. Doña Genoveva Millán Vázquez de la Torre, presidenta del 
Comité Organizador del único Congreso Internacional anual de turismo 
cultural en España (lleva su 4ª edición) 
Esta entrevista se realiza en el marco del III Congreso Internacional de turismo de 
Córdoba, el 24 de febrero de 2017.  
– ¿Podría decirme su nombre por favor? ¿Qué vinculación tiene con el turismo 
cultural? 
– Soy Genoveva Millán profesora de Estadística y de Econometría, directora del 
equipo de investigación de turismo y Empleo de la Universidad Loyola de 
Andalucía y presidenta del Comité Organizador del III Congreso Internacional de 
turismo cultural, también he sido de los anteriores. 
– Le agradezco muchísimo su intervención en mi investigación de doctorado 
sobre el turismo cultural y la puesta valor del Santo Cáliz en Valencia que estoy 
llevando a través de la Ruta del Grial. 
– ¿Podría explicarnos el papel del turismo cultural dentro de la actividad turística? 
¿Cuál cree que es su tendencia actual? 
– Bueno, la tendencia del turismo cultural es una tendencia creciente. Además, es 
un turismo muchísimo más selectivo, un turismo de más calidad que el llamado 
turismo de sol y playa. Tiene un mayor poder adquisitivo que importa o deja más 
dinero o riqueza en la ciudad o en el lugar donde se desplaza el visitante que tiene 
este perfil cultural.  
– Por tanto, el turismo cultural tiene una importancia fundamental porque el perfil 
del turista que desde hace décadas viene visitando nuestra región, está variando. 
Ahora prefiere viajes más cortos y más frecuentes al año. Dentro de eso la 
modalidad de turismo, el cultural es el turismo ideal. 
– Según su experiencia, ¿desde cuándo comienza a tomarse en serio el turismo 
cultural en España?  
– Yo creo que el turismo cultural empieza a tomar conciencia a partir de finales del 
año 90 y principios del 2000. Sobre todo, en lo que se refiere al turismo de 
patrimonio y al turismo de gastronomía, porque como productos es cuando van 
adquiriendo cada vez más importancia para la Administración. 
– ¿Cómo definirías el estado de la cuestión hoy del turismo cultural? 
– Considero que el estado de la cuestión hoy del turismo cultural depende del 
lugar donde se nos emplacemos. Por ejemplo, hay algunos sitos donde están muy 
avanzados, y en otras ciudades se lleva un cierto retraso. No hay todavía una 
homogenización de protocolos a desarrollar. Cada región o ciudad en España va 
a su “ritmo”. 
– Pero creo que en general ya hay mayor concienciación por parte de las 





gestionar mejor las ciudades, en el sentido de poder tener unos recursos 
económicos adicionales por parte del turismo sin olvidar a los propios residentes. 
– ¿Qué referentes propone para la gestión del turismo cultural en presente y en 
futuro? 
– El referente que propongo es un turismo cultural sostenible. ¿Por qué? Porque 
hay muchos sitios que tienen mucho patrimonio –pero a los residentes que 
estamos ahí, no se nos tienen en cuenta–. Muchas veces pensamos más en el 
turista como visitante, pero no en la gente que reside y vive allí su día a día.  
– Por ello es fundamental estudiar la capacidad de carga en los sitios de turismo 
cultural. Porque a veces están muy sobrepasados.  
– Creo que la tendencia es buena. Va a ser una tendencia creciente. Pero bueno, 
hay que tener cuidado que el lugar turístico que se oferte «no sea la gallina de los 
huevos de oro» y «nos lo carguemos».  
– ¿Qué le gustaría aportar desde su experiencia en torno al turismo cultural?  
– Lo único que puedo aportar es la sugerencia de que se pongan de acuerdo tanto 
las entidades públicas como las privadas para gestionar mejor los recursos 
turísticos que tenemos.  
– Una última reflexión para finalizar: ¿me podría decir algo sobre el turismo 
cultural versus patrimonio y economía? 
– Bueno el turismo cultural en esta ciudad donde ahora mismo se está realizando 
el Congreso es fundamental porque aquí todo es cultura. El turista deja bastantes 
ingresos económicos.  
– Es un gran binomio para aumentar la riqueza de la ciudad no solamente 
económicamente, sino también vía empleo. 





Entrevista 2. Don Carlos Alberto Hiriart Pardo, vicepresidente nacional del 
ICOMOS mexicano 
Esta entrevista se realiza en el marco del III Congreso Internacional de turismo de 
Córdoba, el 24 de febrero de 2017.  
– ¿Me puede decir su nombre por favor?  
– Carlos Alberto Hiriart Pardo. 
– ¿Y qué relación tiene con el turismo?  
– Soy doctor en Arquitectura de la Universidad Michoacana de San Nicolás de 
Hidalgo en México y vicepresidente nacional del ICOMOS mexicano774. 
– Le agradezco su amabilidad por participar en mi investigación de doctorado 
acerca del turismo cultural y la puesta en valor sobre el Camino del Santo Grial, 
Ruta del Grial o Ruta del Conocimiento, camino de la Paz, camino de la Paz a 
través del estudio histórico artístico de la pieza del Santo Cáliz. 
– Son cinco preguntas muy breves.  
– ¿Podría explicarnos el papel que tiene el ICOMOS dentro del producto turismo 
cultural? ¿Cuál cree que es su tendencia actual?  
– Desde el ICOMOS –después del año 65 que fue el año de su formación–, hemos 
estado trabajando internacionalmente para poder enfrentar los retos que derivan 
de la Carta de Venecia y han estado presionando al patrimonio cultural en diversas 
escalas y en diversos procesos de evolución del concepto patrimonio cultural. 
– En el año 1976 comienza a desarrollarse una visión europea centrista y se crea 
la primera Carta de turismo cultural del ICOMOS juntamente con los organismos 
de la UNESCO. Y es un primer documento doctrinal muy importante que va a ser 
retomado por el ICOM (Consejo Internacional de Museos), la Unión Europea y 
muchos otros países. 
– Posteriormente a la Carta de Venecia de 1967 el ICOMOS trabaja en la Carta 
de Quito. Que es el primer documento también doctrinal que hace énfasis en el 
turismo como factor de desarrollo y como un proceso que debe ser vigilado y 
controlado.  
– En 1999 en el Congreso Mundial del ICOMOS celebrado en México, se renuevan 
estos retos, pero con una visión más internacional: centroamericana y 
latinoamericana. Teniendo en cuenta los desafíos y las demandas de la evolución 
creciente del turismo cultural. Con vistas a la gran especulación que muchos 
países empiezan a ver en el turismo como «supuesta» oportunidad de desarrollo, 
alejados de la ética del patrimonio y de la ética del turismo. 
                                            
 





– Según su experiencia, ¿desde cuándo se comienza a tomar en serio el turismo 
cultural en México? 
– El turismo cultural en México no es nada nuevo. En los años 30 (del siglo XX), 
el presidente Lázaro Cárdenas del Río –que fue un gran impulsor de los viajes y 
de los viajeros–, promovió las poblaciones típicas y las bellezas naturales de 
México. Él solía ir a los balnearios, a las aguas termales, montar a caballo. 
Empieza a emitir decretos muy significativos sobre la importancia de la 
conservación de los aspectos típicos y la necesidad de ofrecer unas mejores 
ciudades e imagen para los viajeros.  
– Estamos hablando de los años 30 del siglo pasado. Han pasado muchos años 
desde que se sentaron las bases. El presidente Cárdenas fundó el Instituto 
Nacional de Antropología e Historia. Él ya tenía una visión en la cual el patrimonio 
y el turismo de manera indirecta están totalmente vinculados. Eso ha permitido 
fomentar una evolución con altibajos. Pero una evolución que finalmente será en 
los años 40 consolidada a través de los trabajos de arqueología de Manuel Gamio 
en Teotihuacán quien habló y promovió una empírica visión de Desarrollo 
Sostenible para su época. No se utilizaba en aquella época la expresión Desarrollo 
Sostenible, se utilizaba más el concepto de Desarrollo Comunitario, algo similar al 
actual concepto de Desarrollo Local. Cómo Teotihuacán podía desarrollar a los 
pueblos indígenas y las comunidades que estaban alrededor de la Zona 
Teotihuacán con la llegada de los viajeros. 
– ¿Cómo definiría el estado de la cuestión del turismo cultural actualmente? 
– Complejo, muy interesante, muy apasionante. Hay muchos actores, muchos 
agentes: la UNESCO, la OMT, el ICOMOS, el ICCROM (Centro Internacional para 
el Estudio de la Preservación y la Restauración de Bienes culturales), turismo 
sostenible, turismo accesible… Evolucionando día a día la Carta de Lanzarote + 
20, el Código Ético del Turismo... Pero evolucionando a la par que los grandes 
retos que tiene el patrimonio natural y cultural. Sobre todo, el patrimonio Inmaterial 
y las comunidades locales. 
– O sea, estos son los grandes retos de futuro que deben de enfrentarse para que 
realmente el turismo se convierta en un factor de desarrollo, más allá de un factor 
de banalización o de «disneylands», de falsificaciones estéticas para ofertar falsos 
históricos o falsos escenográficos en aras de un turismo masivo. 
– ¿Qué referentes propone para la gestión del turismo cultural en presente o 
futuro? 
– Creo que los referentes son la gestión integral. Entender que el turismo es un 
elemento más del desarrollo. Y el desarrollo debe estar vinculado, para que sea 
eficiente, con una buena gestión urbana y una buena gestión del territorio turístico. 
Que es finalmente es un territorio habitado donde hay personas, hay recursos 






– O sea, no puede haber más peso del patrimonio, ni más peso de la actividad 
turística, ni más peso de los políticos, sino que se debe de analizar 
transversalmente todos los efectos y apoyarlos.  
– Una ciudad turística si funciona mal, no es turística. El turista no regresa cuando 
una ciudad funciona mal. Cuando hay problemas, cuando hay inseguridad... 
– Entonces hay que apostar por la transversalidad y porque la gente conviva. Los 
turistas convivan con la gente local.  
– El turista cultural es un turista muy exigente. Es un turista que en general no 
banaliza y también le gusta ir a dónde va la gente local a comer la comida local y 
a disfrutar de lo local. Entonces hay que tener cuidado porque no es un turista que 
está yendo a Disneyland, a encontrarse a Blancanieves y a comer McDonald.  
– ¿Y qué le gustaría aportar desde su experiencia al mundo del turismo cultural?  
– Queremos trabajar mucho por América Latina. Queremos virar hacia las nuevas 
experiencias que se están haciendo en España, eventos como el que nos 
encontramos nos permiten debatir, confrontar ideas y sobre todos conocer 
propuestas y métodos de gestión innovadores del turismo cultural. 
– Ver cómo funciona el patrimonio en trabajos de investigación que hace la 
Universidad Complutense de Madrid, –con el Dr. Troitiño por ejemplo– y, otros 
grupos de investigación a nivel español, a nivel francés o en Iberoamérica también. 
En el cual el patrimonio tiene que tener un roll importante. Por tanto, también tiene 
que ser accesible, funcional y tiene que ser para todos. 
– O sea, no podemos segmentarlo, no podemos dejar fuera a las personas con 
capacidades diferentes. O a las personas de la tercera edad que disfrutan y que 
además pueden pagar este turismo cultural exitosamente.  
– Bueno, quería agradecerle personalmente una vez más su participación. Y 
comentarle que una vez trascrita la entrevista se le facilitará por correo para que 
usted pueda ampliar los datos o la bibliografía si procede. 
– Y, para finalizar, le solicito una breve reflexión sobre turismo cultural – versus 
patrimonio/economía.  
– Transversalidad, de la mano, si poner uno sobre otro. 





Entrevista 3. Doña Karen Mazarrasa Mowinckel, doctora en la disciplina de 
la Historia del Arte, profesora de Arte y Patrimonio en la Escuela 
Universitaria de Turismo Altamira 
Estamos a 23 de febrero de 2017 en el III Congreso Internacional de turismo 
cultural de Córdoba. Vamos a hacer una entrevista y una breve presentación a 
quien es en mi opinión, la teórica de Historia del Arte que más ha contribuido con 
el turismo cultural a través del programa de Guías de Cantabria, en este primer 
quinquenio del siglo XXI. Es especial en todo lo relativo al trabajo de campo y que 
me parecer muy importante nombrarlo.  
– ¿Me dice su nombre por favor?  
– Karen Mazarrasa Mowinckel 
– ¿Qué relación tiene con el turismo?  
– Soy Historiadora del Arte, soy doctora en la disciplina de la Historia del Arte, y 
trabajo en la Escuela de Turismo de Altamira. He formado a casi todos los guías 
de turismo en Cantabria.  
– Presenté en la Consejería de Turismo un programa que abarcaba alrededor de 
300 horas.  
– Siendo: 60 h. de Historia del Arte de Cantabria, 60 h. de Historia, 60 h. de 
Geografía, 20 h. de Etnografía. 
– Con un total de seis rutas de prácticas de 8 h. cada una.  
– Los alumnos aprendieron muchísimo, tanto es así, que se apuntaba gente que 
no estaba relacionada directamente con el turismo.  
– De todo lo que he desarrollado en mi profesión es de lo que más orgullosa me 
siento, sabiendo, además que, para los historiadores del arte, trabajar en turismo 
es ser «de segunda». 
– Le quiero agradecer su intervención en mi investigación de doctorado sobre el 
turismo cultural y la puesta valor del Santo Cáliz en Valencia a través de la Ruta 
del Grial. 
– Voy a realizarle cinco preguntas y para finalizar, le voy a pedir una breve 
reflexión. 
– ¿Podría explicarnos el papel de la Historia del Arte con respecto al turismo 
cultural hoy? ¿Cuál cree que es la tendencia actual? 
– El papel de la Historia del Arte es fundamental porque no se puede explicar el 
recurso del patrimonio en el producto de turismo cultural sin haber un historiador 





– Pero tiene que ser un historiador del arte emocional, no solo un teórico, ni alguien 
obsesionado en buscar la fecha del último cantero que hizo la última clave de la 
bóveda de la última iglesia.  
– Tiene que transmitir emoción. Yo cuando hablo a mis alumnos guías, les digo 
que la misma emoción tienen que transmitir frente a la catedral de Burgos que en 
una pequeña ermita. 
– Una vez haciendo una ruta de formación, llegamos a una ermita en un sitio 
nevado, precioso. La ermita era lo de más pobre que puede ser: tejado a dos 
aguas y muros de sillarejo, y el interior, vacío, sin retablo.  
– Y los alumnos me dijeron: Karen ¿aquí qué vamos a decir? 
– Y les respondí: –Mirad, tenéis una espadaña con una sola campana. En este 
pueblo se han comunicado con el sonido de esta campana utilizando diferentes 
toques: a fuego, a rebato, a muerte, ... Cuando los labradores estaban en el campo 
y oían el Ángelus tomaban su almuerzo, cuando había una desgracia el toque «a 
rebato» informaba a todos los habitantes del pueblo de que debían de acudir, pues 
algo grave estaba ocurriendo…  
– Les expliqué a los alumnos: –Fijaos en los elementos. Si no tenéis nada que 
contar, existe una campana para poder relatar el lenguaje de las campanas.   
– Si conoces el patrimonio cultural desde la historia del arte, siempre tienes algo 
que explicar y transmitir.  
– Segunda cuestión. Según su experiencia: ¿desde cuándo cree que comienza a 
tomarse en serio el turismo cultural en España? O al menos a hablar de turismo 
cultural. 
– Pues no lo sé muy bien en España; pero yo soy de una comunidad, Cantabria, 
en la que tenemos la cueva de Altamira, entre otras muy importantes. Siempre 
hemos visto cómo los turistas se acercaban a la Villa de Santillana del Mar a visitar 
la cueva de Altamira con mucho interés. Siempre ha habido turismo cultural 
alrededor de este recurso.  
– Cuando venía alguien de fuera, siempre lo llevábamos a la cueva de Altamira. 
Podría decir que llevo haciendo visitas turísticas culturales desde antes de finalizar 
mis estudios universitarios. 
– ¿Cómo definiría el estado de la cuestión del turismo cultural actualmente en 
España? ¿Cómo ve el tema?  
– Pues yo creo que ya hay demasiada banalización. Ya todo es turismo es cultura. 
Y creo que en ese querer abarcar “todo” se ha perdido calidad.  
– No se puede ir a diferentes lugares y que en todos que haya un trenecito. Ese 
que en Santander se llama el Magdaleno porque da la vuelta al parque de la 
Magdalena. Y en Mallorca para enseñarte las playas, te vuelven a montar en el 





– Creo que, con toda la globalización del turismo, se ha perdido calidad en la 
experiencia auténtica del lugar.  
– La primera vez que fui a Silos, fui con mi padre, –yo estaba estudiando Historia 
del Arte y a mi padre le gustaba mucho– y, me llevó. Nos recibió el abad y 
estuvimos toda la tarde en el claustro.  
– La segunda vez que fui a Silos, ya tuve que hacer cola y pagar entrada. Todavía 
pude disfrutar del claustro todo el tiempo que quise.  
– Pues bien, el año pasado llevé a mis alumnos a Silos. Tuve que estar dos horas 
en cola. Tragarme a una guía «infumable» que no me dejó pararme en los 
machones tallados, donde yo les quería explicar a mis alumnos características 
arquitectónica y demás. No daba tiempo, ¡íbamos corriendo!  
– Yo quería que un alumno recitara el poema Al ciprés de Silos del poeta 
santanderino Gerardo Diego. Pues no hubo tiempo. Nos dijeron que teníamos 10 
minutos y que había que salir. Literalmente nos echaron del claustro. 
– Entonces yo entiendo que Silos percibe una cantidad de dinero importante 
gracias al turismo. Que los visitantes crean desarrollo local: que hay más bares y 
hospedajes que cuando fui por primera vez.  
– La pregunta es a cambio de qué… ¿Volverán mis estudiantes a recomendar la 
entrada a ese lugar? La pérdida de calidad de la experiencia es irreparable.  
– La cantidad no debería ser en defecto de calidad. Pero esto no se puede decir, 
es políticamente incorrecto…  
– Cuarta pregunta. ¿Qué referentes propone desde su experiencia para la gestión 
del turismo cultural en presente y en futuro? ¿Cuál es ese horizonte que desde su 
experiencia crees que tenemos que tener? 
– Yo creo que los historiadores del arte se tienen que involucrar en el turismo 
cultural y no estar investigando encerrados en los despachos universitarios 
siempre por su cuenta.  
– Eso hace que no les importe nada de cómo se está enseñando nuestro 
patrimonio porque no desarrollan líneas de investigación en la difusión turística 
patrimonial. 
–Yo creo que los propios historiadores del arte tenían que “mojarse”, salir de sus 
despachos y decir lo que les parece bien o lo que les parece mal.  
– Creo que había que preparar un discurso científico pero emocionante para ser 
transmitido al gran público. 
– Por último. ¿Qué le gustaría aportar desde su experiencia para el turismo 
cultural o para la actividad turística aprovechando que estamos trabajando en el 






– Pues yo creo que se puede mejorar siempre la interpretación. No quiero decir el 
sitio. Verás he estado en un lugar con mis alumnos en una iglesia cisterciense 
donde hemos tenido una mala experiencia en este sentido. 
– Hemos tenido que “aguantar” y no “disfrutar” un rollo de guía explicándonos por 
qué un cráneo tenía un agujero. Justo estábamos pasando por una colección de 
retablos barrocos en los que podría haberse detenido a decir: “este retablo es 
churrigueresco, mirad estas características, mirad el santo, explicar la diferencia 
entre santos dogmáticos y devocionales”. Mil cosas mucho más interesantes que 
el agujero de un ¡cráneo del siglo XIII! Pasamos por unas salas con retablos y con 
pinturas muy interesantes. Pero su discurso fue de «huesos, huesos y huesos y 
agujeros en la cabeza». 
– Y eso no puede ser porque era una guía de Patrimonio Nacional.  
– Ahora en los congresos se dice que el turismo cultural ya está un poco en crisis. 
– El año pasado asistí a una ponencia en la que se decía: «debido a la pérdida de 
interés del turismo cultural ha surgido el turismo experiencial». 
– Considero un error pensar que se puede perder interés en el turismo cultural. La 
cultura no puede ser una moda. Sin embargo, se ha de desarrollar un estándar 
mínimo en la vehiculización del patrimonio al público receptor capaz de mantener 
la calidad en la experiencia del conocimiento.  
– Y para finalizar por favor, una breve reflexión: turismo cultural versus 
patrimonio/economía. 
– Antes se decía que el patrimonio era una carga, no había dinero para mantener 
este patrimonio. Hoy en cambio, vemos que es una fuente de ingresos.  
– Pero tampoco nos podemos lanzar a esa fuente de ingresos de esa manera. 
Hay que tener un equilibrio.  
– En clase explicamos a nuestros alumnos el concepto de capacidad de carga. 
Aunque luego esto no se cumple en todos los destinos.  
– Este verano lo pude comprobar en la visitar a la cartuja de Valldemosa. Todos 
en fila y a empujones… 
– La clave está en hacer del balance del turismo un ejercicio sostenible anual con 
calidad de contenidos. De tal modo que cada año puedan revisarse y corregirse 
aquellas acciones que no han dado una experiencia positiva al visitante. Y, por 
ende, al residente que vive de ese flujo continuo de turistas. 





Entrevista 4. Don Jordi Tresseras Juan, vicepresidente en ICOMOS España 
– Consejo Internacional de Monumentos y Sitios 
Esta entrevista se realiza en el marco de la I Jornada “Puesta en valor del 
patrimonio cultural intangible: la Ruta del Grial de la Comunitat Valenciana”. 15 
de diciembre 2017 en Vila–real, Castelló, España. 
– ¿Me puede decir su nombre por favor?  
– Jordi Tresserras Juan.  
– ¿Y la relación con el turismo que tiene?  
– Soy director del LAB–PATC Laboratorio de Patrimonio y Turismo Cultural de la 
Universitat de Barcelona y la red IBERTUR. Vicepresidente en ICOMOS España 
– Consejo Internacional de Monumentos y Sitios. 
– Le agradezco su intervención en mi investigación de doctorado sobre el turismo 
cultural y la puesta valor que llevo sobre Santo Cáliz a través de la Ruta del Grial.  
– Son cinco preguntas muy breves.  
– ¿Podría explicarnos el papel que tiene el turismo cultural en la actividad 
turística? ¿Cuál cree que es su tendencia actual?  
– Creo que en este momento hay una tenencia a lo que podemos llamar un turismo 
individual que se organiza el viaje por su cuenta, o bien a través de una agencia 
de viajes general o especializada.  
– Es un turista que se convierte también en lo que llamamos un «prosumer»775. Él 
mismo busca información por su cuenta, pero también se nutre de las redes 
sociales y se convierte en un prescriptor. 
– Por un lado, tenemos ese turista individual y por otro, a las agencias de viajes 
especializadas que están apostando por el turismo cultural. Sobre todo, por la 
presentación de experiencias de turismo cultural.  
– Desde un punto de vista técnico son “estas experiencias” las que realmente 
podríamos llamarles “productos culturales con vocación turística”. 
– ¿Desde cuándo se comienza a tomar en serio el turismo cultural en España? 
Según su experiencia. 
                                            
 
775 En el Diccionario LID de Marketing Directo e Interactivo (2012): “Anglicismo formado a partir 
de la unión de los conceptos productor y consumidor que identifica al consumidor que se 
convierte también productor de contenido. Es quien realmente hace uso a fondo de las 
aplicaciones o sitios web aportando información o contenido, ya que el consumidor de hoy ya no 
se conforma solo con consumir, sino que opina, ofrece información de un producto o servicio y 





– De modo romántico podemos decir que el propio el Gran Tour era una forma de 
turismo cultural para las élites internacionales. De hecho, España vendía el 
exotismo en ese imaginario de los primeros viajeros.  
 – Ese tema del exotismo cultural España lo vendió hasta la Guerra Civil. Después 
nos vimos marcados en un turismo de sol y playa donde la cultura era un elemento 
más, –sobre todo la gastronomía–, pero no se valorizaba como tal. 
– Dejando atrás esta visión romántica y alejada de lo que significa la explosión 
turística como fenómeno de masas. Dentro de las políticas turísticas, no es hasta 
el año 2002 cuando en España –desde la Secretaría de Turismo y Turespaña– se 
lanza el Año del Turismo Cultural. Marcó un elemento característico porque fue el 
inicio de las políticas de turismo cultural a nivel regional. Creo que ahí tendríamos 
el punto de partida. 
– ¿Cómo definiría el estado de la cuestión del turismo cultural actualmente? 
– Bueno yo creo que es interesante mostrarlo como un proyecto de trabajo en red: 
Administración, empresas, Academia, etc. 
– Por un lado, está muy bien que los políticos hagan políticas de turismo cultural 
para que las organizaciones de gestión del destino las puedan poner en 
funcionamiento.  
– Por otro lado, están las empresas –que son las que realmente llevan la 
comercialización– y a veces, se da el caso de que hay mucha política y creación 
de potencialidad, pero no hay producto. Por ello las empresas han de ser las que 
creen producto y las que lo comercialicen, apoyadas por la Administración y no a 
la inversa.  
– También está la Academia que genera investigaciones que pueden ser 
aplicados o no en destino.  
– Hay que contar con las organizaciones de profesionales del tercer sector. Es un 
punto que marcar porque no tenemos una asociación de profesionales del turismo 
cultural. Algo nos está fallando, ¿no? 
– Pero bueno, se están haciendo cosas.   
– La suma de todos estos actores definiría el estado de la cuestión del turismo 
cultural actualmente. 
– ¿Qué referentes propone para la gestión del turismo cultural en presente o 
futuro? 
– Creo que es muy importante que haya políticas de turismo cultural y que haya, 
por ejemplo, planes. Es decir, políticas con planes de acción. No solo establecen 
una política, sino planes de acción donde participen todos los actores.  
– Creo que hemos tenido modelos como los “clubs de producto”, que en algún 
caso fueron inoperativos. Por ejemplo, en el caso de Cataluña los clubs de 





actores de diferentes capacidades. Desde equipamientos culturales con vocación 
turística que reciben más de un millón de visitantes a algunos unos pequeñitos. 
– Tras este desencuentro nuestra lógica nos ha llevado ahora a crear un sistema 
de marcas y sellos. Y luego a trabajar por grupos de trabajo más o más menos 
homogéneos. Esto incluye por ejemplo el turismo religioso y el desarrollo de rutas 
de temática religiosa para las que hemos creado una marca que se llama Cataluña 
Terra Sacra.  
– Máximo cuántos actores estáis en cada reunión: ¿cinco, cuatro? 
– Depende. Tenemos un grupo de trabajo el para top ten. Hemos escogido a los 
diez principales equipamientos culturales con vocación turística de Cataluña. Los 
integran entre otros Montserrat, Sagrada Familia, la Fundación Miró, la fundación 
Dalí... Es decir, aquellas organizaciones que realmente tienen al menos una 
persona dedicada al tema turístico en su plantilla. Sobre todo, que gestionen un 
volumen importante de visitantes y que trabajen con bien con turoperadores.  
– Luego, hemos ido creando por temas de interés otros grupos de trabajo. Creo 
que así las dinámicas funcionan realmente.  
– ¿Y qué le gustaría aportar desde su experiencia al mundo del turismo cultural?  
– Creo que lo importante es el trabajo en red. Intentar sumar a todos los actores. 
Los actores en el ámbito individual no consiguen realmente sumar.  
– Lo más importante es aprovechar la autenticidad que tenemos cada uno de 
nosotros.  
– O sea, no hace falta inventar, sino aprovechar lo auténtico, la originalidad y sobre 
todo pensar que la gente que hace turismo, lo que busca es tener precisamente 
experiencias y que sean experiencias satisfactorias. En la medida que el visitante 
tenga experiencias satisfactorias las va a compartir con los demás. Por esto creo 
que ese es el gran «qué». 
– Para finalizar, una breve reflexión entre turismo cultural versus 
patrimonio/economía.  
– Yo creo que han de formar parte de un equilibrio. 
– Mi abuelo decía que los catalanes tenemos dos manos: una en el corazón y la 
otra el bolsillo.  Creo que hemos de buscar el equilibrio. Es muy importante que la 
gente implicada en la gestión del turismo aporte autenticidad para conseguir que 
los visitantes obtengan una experiencia única con lo auténtico de cada lugar, 
combinándolo con la gestión de espacios, capacidad de carga, etc. 





Entrevista 5. Doña M.ª Victoria Sanagustín Fons, responsable del GRAIL 
Project, Holy Grail Route en la Universidad de Zaragoza 
Esta entrevista se celebra el Zaragoza, el 1 de febrero de 2018 y está enmarcada 
dentro de la investigación doctoral de doña Ana Mafé García. 
– ¿Podría decirme su nombre por favor? ¿Qué vinculación tiene con el turismo 
cultural? 
– Dra. M.ª Victoria Sanagustín Fons 
– Soy la responsable del GRAIL Project, Holy Grail Route en la Universidad de 
Zaragoza. 
– Le agradezco muchísimo su intervención en mi investigación de doctorado 
sobre el turismo cultural y la puesta valor del Camino del Santo Grial, la Ruta del 
Grial o la Ruta del Conocimiento, camino de la Paz a través del estudio histórico 
y artístico del Santo Cáliz de Valencia.  
– ¿Podría explicarnos el papel del turismo cultural dentro de la actividad turística? 
¿Cuál cree que es su tendencia actual? 
– Considero que la tendencia actual del turismo cultural, tal y como fijan diversos 
autores es una tendencia in crescendo.  
– Una sociedad del conocimiento precisamente posee esta característica esencial, 
ahondar, buscar y querer conocer cada día más y más; así que es una tendencia 
real el crecimiento del turismo cultural. 
– En nuestras comunidades tenemos un potencial impresionante que nos puede 
ayudar a generar identidad regional, pero desde una óptica global e integradora. 
Piense por ejemplo en el problema de los bienes de Sigena que durante muchos 
años han estado custodiados en Cataluña cuando diversos jueces han 
dictaminado reiteradamente que dichos bienes se trasladen a Aragón. 
– Así que el turismo cultural además de ser tendencia es un instrumento de 
identidades, de conservación y de reconocimiento y autoestima regional de mucha 
importancia. 
– Según su experiencia: ¿desde cuándo comienza a tomarse en serio el turismo 
cultural en España? 
– Lleva ya unas décadas, pero es a partir de la transición democrática en nuestro 
país cuando realmente el turismo cultural se democratiza, generaliza y abre a todo 
el mundo. 
– Son las élites quiénes durante más de la primera mitad del siglo XX quienes 
disfrutan del viaje y más del viaje cultural; poco a poco y con las políticas sociales 
que van aumentando en nuestro país, dichos viajes se extienden a capas más 
amplias sociales, gracias en muchos casos a la apuesta de las Cajas de Ahorro y 
sus obras sociales permitiendo que muchas más personas accedan a viajes 





– Finalmente, es con la transición cuando todo esto se generaliza, se abre y se 
consolida conservando el patrimonio que durante la dictadura en muchos casos 
se olvidó porque no interesaba, solo a unos pocos, como he dicho. 
– Así que es con la democracia cuando en España se consolida el turismo cultural, 
con anterioridad era el turismo de sol y playa el que estaba como principal objetivo 
del Gobierno. 
– ¿Cómo definirías el estado de la cuestión hoy del turismo cultural? 
– Si nos referimos a España, cabe decir que nuestro país es históricamente 
reconocido como un país con un inmenso patrimonio cultural, diverso y muy rico; 
pero no solamente se debe pensar en patrimonio tangible/ material si no en toda 
la inmensa cantidad de costumbres, tradiciones y herencia intangible igual de rica 
e importante. 
– Para definir el estado de la cuestión en turismo cultural hay que referirse a 
autores relevantes que han conseguido sensibilizar, activar y reactivar la herencia 
cultural desde un sentido amplio y que dicha herencia pueda ser visitada y 
percibida por el gran público y por especialistas y buscadores de la verdad y el 
conocimiento, como antes decíamos. 
– Ahora bien, en el estado de la cuestión del turismo cultural habría que focalizar 
también dicha cuestión en todos los diferentes subsectores que incluye el turismo 
cultural, amplio y poco definido y cerrado, tales subsectores como: turismo 
gastronómico, turismo religioso, turismo espiritual, turismo industrial, turismo 
inducido por el cine, turismo fúnebre, etc.  
– ¿Qué referentes propone para la gestión del turismo cultural en presente y en 
futuro? 
– Los principales referentes los incardinaría en la sinergia obligada entre actores 
y agentes de la sociedad civil de diversos ámbitos culturales, religiosos, 
económicos, universitarios, etc. Además, las Administraciones públicas que de 
manera obligada deben responder a las demandas ciudadanas y a la 
conservación del patrimonio material e inmaterial; finalmente, las asociaciones 
culturales como representantes no institucionalizados de la sociedad civil. 
– Y, por último. ¿Qué le gustaría aportar desde su experiencia en torno al turismo 
cultural?  
– Mi experiencia en turismo cultural procede de la coordinación de diversos 
proyectos de investigación y publicaciones en el ámbito del turismo rural y de 
interior principalmente y la aportación principal del equipo que coordino es que el 
turismo cultural constituye una realidad compleja caracterizada por muchos 
elementos sociales y culturales en sí mismos; para que realmente se convierta en 
un producto turístico es necesaria la coordinación interinstitucional generando 





– Como decía, el turismo cultural es entendido desde un sentido amplio en el que 
caben otros tipos de turismo que incluyen la posibilidad de crear producto en torno 
al patrimonio y herencia cultural. 
– Una última reflexión para finalizar; ¿me podría decir algo sobre el turismo 
cultural versus patrimonio y economía dentro del producto Ruta del Santo Grial? 
– No puede haber un enfrentamiento de ese tipo, desde mi punto de vista, como 
antes señalaba debe haber coordinación y sinergias entre los diferentes actores y 
agentes sociales, económicos, culturales, políticos y educativos; así que el 
producto debe recoger todo eso para que realmente se construya y constituya en 
una realidad objeto turístico. 
– La rogaría poder utilizar para mi tesis toda la información sobre GRAIL Project, 
Holy Grail Route que contiene el texto publicado en la revista International Journal 
of Scientific Managment Tourism, 2016, Vol. 2, N.º 2 (p. 189–207), publicado por 
nosotras y doña Fina Domenech, “Valencia: Capilla del Santo Cáliz. Destino de 
peregrinos de la Ruta Europea del Santo Grial” y otro texto publicado en la Revista 
Clío Historia realizado por usted, con la finalidad de mantenerme lo más fiel 
posible al trabajo desarrollado por su equipo. 
– Estoy de acuerdo con el uso adecuado de los contenidos que aparecen en 
dichos textos que demuestran y patentan el trabajo que el equipo de la Universidad 
de Zaragoza, liderado por mí misma realizamos a lo largo de los años 2014, 2015 
y 2016. Igualmente, quiero dejar constancia de que la autoría de dichos textos es 
íntegramente de mi propiedad intelectual y que como rigen las normas 
académicas más estrictas, siempre que se utilicen dichos contenidos deberán ser 
referenciados adecuadamente. De lo contrario, se pueden incurrir en faltas legales 
graves de plagio, copia y mala intención. 
– Así que le confirmo el uso de dichos textos, siempre y cuando se referencien 
adecuadamente sin copias ni mal uso de estos. 
– Si es así, ruego me lo confirme. 






Entrevista 6. Don Jaime Sancho Andreu, canónigo celador del culto del 
Santo Cáliz de la catedral de Valencia los últimos 20 años 
Esta entrevista está enmarcada dentro del doctorado realizada a don Jaime el 16 
de febrero de 2017 en la catedral de Valencia.  
– ¿Don Jaime, me puede decir su cargo con respecto a Santo Cáliz para que todos 
lo entendamos? 
– Soy Jaime Sancho Andreu, canónigo celador del culto del Santo Cáliz de la 
catedral de Valencia. 
– ¿Cuántos años lleva más o menos en este cargo?  
– Veinte años. 
– ¿Qué es lo que le gustaría que se investigará sobre el Santo Cáliz a nivel 
objetual?  
– Pues es difícil, porque al tratarse de una piedra, no se le puede aplicar el método 
del carbono 14. Pero sí se puede aplicar algún dato que muestre la antigüedad 
por desgaste por la pátina. Y también el lugar de procedencia. Es difícil también 
porque la piedra de ágata está en todo el mundo. Pero cambia según las regiones. 
Ese estudio respecto de las canteras de Siria o de Egipto, eso todavía no se ha 
hecho. 
– En el siglo XX sabemos que vino el papa Juan Pablo II a visitar el Cáliz. ¿Qué 
contacto tuvo con él? ¿Qué experiencia puede contarnos? 
– Han sido dos papas los que han tenido contacto directo con el Cáliz. En realidad, 
durante el siglo XX – XXI, han sido cuatro papas los que han hecho referencia al 
Santo Cáliz. 
– Fue san Juan XXIII quien concedió Indulgencia Plenaria a quienes participan el 
día de la fiesta. Lo cual no deja de ser un reconocimiento.  
– Luego, otro santo, san Juan Pablo II lo veneró y lo tuvo en sus manos aquí en 
la catedral. A continuación, celebró la misa con él en la Alameda.  
– Y luego, Benedicto XVI, –ya en el siglo XXI, en el año 2006–, lo tuvo en sus 
manos, lo examinó de cerca y escuchó mis explicaciones en la Capilla del Santo 
Cáliz. Al día siguiente celebró en la Ciudad de las Artes y las Ciencias la 
consagración con el cáliz, como hizo san Juan Pablo II. 
– Y, por último, el papa Francisco, el papa actual, ha concedido en el año 2015, el 
Año Jubilar eucarístico cada cinco años, a perpetuidad.  
– Por consiguiente, son cuatro papas los que recientemente han tenido que ver 





– Personalmente opino que su actitud, su apertura y su investigación han ayudado 
muchísimo a poner en valor fuera de lo que es el ámbito propiamente eclesiástico, 
incluso el académico, el Santo Cáliz.  
– Quisiera hacerle una pregunta acerca del Canon Romano. Tengo entendido que 
hay varios cánones para celebrar. Sé que el Canon Romano es uno de los más 
antiguos, pero me gustaría que nos hiciera una mínima explicación.  
– La plegaria eucarística romana empezó a formarse en el siglo II d. C.  
– Y la parte más antigua que se conserva, es precisamente, la del relato de la 
Institución. Entonces era en griego y tiene la particularidad de hacer una cita 
implícita del Salmo 21, El Señor es mi pastor, cuando dice: “Mi copa que preclara 
es”. 
– Y dice: ac cipients et unc praeclarum calice 
– Tomando es sus manos este cáliz glorioso. 
– Tenemos ahí una cuestión importante, es la única plegaria eucarística –y hay 
cientos occidentales y orientales–, es la única que tiene ese demostrativo «este». 
– Todas dicen: «Tomando el cáliz».  
– Porque toman el texto del Nuevo Testamento. Cuando esta plegaria eucarística 
romana es tomada en Milán o en la liturgia Galicana o hispánica el «este» 
desaparece.  
– Lo cual indica que es una particularidad romana. Eso nos hace pensar que en 
el siglo II tenían conciencia de que el cáliz que utilizaban los papás, –también 
tendrían otros–, pero era “este” precisamente el de Jesucristo. 
– Luego el cáliz dejó Roma ya, pero siguió ese demostrativo en la Plegaria 
Eucarística I, que decimos el Canon Romano. 
– Agradecerle su tiempo. Quiero decirle que en calidad de investigadora estoy a 
su disposición. En cuanto pueda dar el visto bueno mi director de tesis a que 
pueda enseñarle mi trabajo, estaré gustosa. Ya que precisamente el Canon 
Romano es una de mis fuentes para el empezar a investigar en Roma. 
– Está publicado en el libro Valencia Ciudad del Grial y en otros sitios. Allí 
encontrará más información. 
– Gracias por su generosidad en compartir conocimiento y por su trabajo en pro 
de poner en valor de esta sagrada reliquia. 








Análisis de las entrevistas  
Con la finalidad de poder elaborar un análisis lo más fiel posible a las entrevistas 
realizadas, se ha procedido a crear seis tablas –una para cada pregunta formulada– e 
insertar aquello más sobresaliente a partir de la respuesta de los expertos consultados.  
Esta forma de presentar los resultados permite tener una visión de conjunto a cada una 
de las cuestiones formuladas. 
Se señalan en fondo azul aquellas respuestas que coinciden entre los entrevistados en 
la misma pregunta. En color verde se señalan las respuestas que dan los expertos y 
que coinciden con otras dadas en general. 
N.º 1 ¿Podría explicarnos el papel del turismo cultural dentro de la 
actividad turística? ¿Cuál cree que es su tendencia actual? 
Dra. Millán La tendencia del turismo cultural es una tendencia creciente. Además, es 
un turismo muchísimo más selectivo. 
Dr. Hiriart 
En el año 1976 comienza a desarrollarse una visión europea centrista y se 
crea la primera Carta de turismo cultural del ICOMOS. 
Evolución creciente del turismo cultural. 
Dra. 
Mazarrasa 
El papel (de la disciplina) de la Historia del Arte (dentro de la actividad 
turística) es fundamental porque no se puede explicar el recurso del 
patrimonio en el producto de turismo cultural sin haber un historiador del 
arte detrás. 
Tiene que ser un historiador del arte emocional, no solo un teórico, ni 
alguien obsesionado en buscar la fecha del último cantero que hizo la 
última clave de la bóveda de la última iglesia.  
Tiene que transmitir emoción. 
Dr. Tresseras 
Por un lado, tenemos ese turista individual y por otro, a las agencias de 
viajes especializadas que están apostando por el turismo cultural. Sobre 
todo, por la presentación de experiencias de turismo cultural. 
Dra. 
Sanagustín 
La tendencia actual del turismo cultural, tal y como fijan diversos autores es 
una tendencia in crescendo. 
Debe generar identidad regional, pero desde una óptica global e 
integradora. 
El turismo cultural además de ser tendencia es un instrumento de 
identidades, de conservación y de reconocimiento y autoestima regional de 
mucha importancia. 






La tendencia actual del turismo cultural tiene una trayectoria en alza. Eso significa que 
es un tema que debe ser estudiado y teorizado desde la Academia con la finalidad de 
sentar sus bases de gerencia y desarrollo fundamentadas en el conocimiento. 
Respecto a la cuestión del papel de turismo cultural en la actividad turística es muy 
interesante la observación de la Dra. Sanagustín cuando comenta que “es un 
instrumento de identidades, de conservación y de reconocimiento y autoestima regional 
de mucha importancia”. 
Para transmitir este contenido cultural en la actividad turística el papel de la disciplina 
de la Historia del Arte es fundamental según la Dra. Mazarrasa.  
Desde su experiencia nos propone la figura del historiador del arte versado y emocional. 
N.º 2 
Según su experiencia, ¿desde cuándo comienza a tomarse en serio el 
turismo cultural en España? 
Dra. Millán 
El turismo cultural empieza a tomar conciencia a partir de finales del año 90 
y principios del 2000. 
Dr. Hiriart El patrimonio y el turismo de manera indirecta están totalmente vinculados. 
Dra. 
Mazarrasa 
Siempre ha habido turismo cultural alrededor de este recurso (la cueva de 
Altamira en Cantabria). 
Dr. Tresseras 
No es hasta el año 2002 cuando en España –desde la Secretaría de 
Turismo y Turespaña– se lanza el Año del Turismo Cultural. Marcó un 
elemento característico porque fue el inicio de las políticas de turismo 
cultural a nivel regional. Creo que ahí tendríamos el punto de partida. 
Dra. 
Sanagustín 
Es con la democracia cuando en España se consolida el turismo cultural, 
con anterioridad era el turismo de sol y playa el que estaba como principal 
objetivo del Gobierno. 
Tabla 24: Segunda cuestión analizada de las entrevistas transcritas. Elaboración propia. 
En la España de la dictadura poco importaba el patrimonio cultural y natural tal cual lo 
entendemos hoy. El desarrollismo especulativo del ladrillo se encargó durante más de 
medio siglo de diezmar el paisaje natural e irrepetible de las costas mediterráneas para 
poder alojar a los cientos de miles de turistas europeos que venía a disfrutar de las tres 
“s”: sun, sea and sand (sol, mar y arena). 
El creciente interés por desarrollar políticas en torno al turismo cultural es relativamente 
reciente, apenas alcanza década y media. Hay un retraso considerable con respecto a 





sobre la importancia del turismo cultural en el continente, en 1976 se crea la primera 
Carta de turismo cultural del ICOMOS. 
Mientras que en España se lanza el primer año de turismo cultural casi tres décadas 
más tarde. Este dato apunta a la visión que la propia Administración proyecta de España 
en el mercado de los destinos turísticos: “continuar siendo el chiringuito de playa de 
Europa” mientras haya conflictos en el Mediterráneo. 
Con las deficiencias sociales (empleo precarios en el sector), académicas (desinversión 
en I+D) y económicas (falta de competitividad en el tejido empresarial) que este tipo de 
políticas conlleva… 
N.º 3 ¿Cómo definirías el estado de la cuestión hoy del turismo cultural? 
Dra. Millán 
El turismo cultural depende del lugar donde se nos emplacemos. 
Ya hay mayor concienciación por parte de las Administraciones y también de 
los agentes implicados 
Dr. Hiriart 
Hay muchos agentes (implicados): la UNESCO, la OMT, el ICOMOS, el 
ICCROM… 
Turismo sostenible y Código Ético del Turismo. 
Estos son los grandes retos de futuro que deben de enfrentarse para que 
realmente el turismo se convierta en un factor de desarrollo 
Dra. 
Mazarrasa 
Hay demasiada banalización. Ya todo es turismo es cultura. 
Con toda la globalización del turismo, se ha perdido calidad en la experiencia 
auténtica del lugar. La pérdida de calidad de la experiencia es irreparable. 
Dr. Tresseras 
La Academia (debe de) generar investigaciones que puedan ser aplicadas o 
no en destino.  
No tenemos una asociación de profesionales del turismo cultural 
Dra. 
Sanagustín 
No solamente se debe pensar en patrimonio tangible/ material si no en toda 
la inmensa cantidad de costumbres, tradiciones y herencia intangible igual 
de rica e importante. 
En el estado de la cuestión del turismo cultural habría que focalizar también 
a todos los diferentes subsectores que incluye el turismo cultural, amplio y 
poco definido y cerrado, tales subsectores como: turismo gastronómico, 
turismo religioso, turismo espiritual, turismo industrial, turismo inducido por 
el cine, turismo fúnebre, etc. 
Tabla 25: Tercera cuestión analizada de las entrevistas transcritas. Elaboración propia. 
Esta pregunta pone de manifiesto la gran cantidad de agentes que intervienen en la 





Como reflexiones generales nos quedamos con la necesidad de plantear acuerdos entre 
la Administración y las instituciones supranacionales encargadas de velar por la 
sostenibilidad y la ética en el desarrollo de la actividad turística. 
Así como plantear desde la Academia la necesidad de implicarse activamente en la 
gerencia de planes de desarrollo turístico que cambien paradigmas de gestión política. 
N.º 4 
¿Qué referentes propone para la gestión del turismo cultural en 
presente y en futuro? 
Dra. Millán 
El referente que propongo es un turismo cultural sostenible. 
Estudiar la capacidad de carga. 
La tendencia es buena. Va a ser una tendencia creciente. 
Dr. Hiriart 
El turismo es un elemento más del desarrollo. 
Hay recursos naturales y culturales de todo tipo. Y todos ellos han de 
analizarse desde una perspectiva transversal. Hay que apostar por la 
transversalidad. 
El turista cultural es un turista muy exigente. 
Dra. 
Mazarrasa 
Los historiadores del arte se tienen que involucrar en el turismo cultural y no 
estar investigando encerrados en los despachos universitarios siempre por 
su cuenta.  
Los propios historiadores del arte tenían que “mojarse”, salir de sus 
despachos y decir lo que les parece bien o lo que les parece mal.  
Creo que había que preparar un discurso científico pero emocionante para 
ser transmitido al gran público. 
Dr. Tresseras 
Políticas con planes de acción. No solo establecen una política, sino planes 
de acción donde participen todos los actores. 
Trabajar por grupos de trabajo más o más menos homogéneos 
Dra. 
Sanagustín 
La sinergia obligada entre actores y agentes de la sociedad civil de diversos 
ámbitos culturales, religiosos, económicos, universitarios, etc.  
Además, las Administraciones públicas que de manera obligada deben 
responder a las demandas ciudadanas y a la conservación del patrimonio 
material e inmaterial 
Tabla 26: Cuarta cuestión analizada de las entrevistas transcritas. Elaboración propia. 
 
La pregunta cuatro viene a completar las reflexiones obtenidas en la cuestión anterior 
proponiendo transversalidad desde la gestión y una implicación directa de la Academia 





N.º 5 ¿Qué le gustaría aportar desde su experiencia en torno al turismo 
cultural?  
Dra. Millán Que se pongan de acuerdo tanto las entidades públicas como las privadas 
para gestionar mejor los recursos turísticos que tenemos.  
Dr. Hiriart 
Queremos virar hacia las nuevas experiencias que se están haciendo en 
España 
Ver cómo funciona el patrimonio en trabajos de investigación que hace la 
Universidad Complutense de Madrid, –con el Dr. Troitiño por ejemplo. 
Dra. 
Mazarrasa 
Se puede mejorar siempre la interpretación del patrimonio. 
–El año pasado asistí a una ponencia en la que se decía: «debido a la 
pérdida de interés del turismo cultural ha surgido el turismo experiencial». 
–Considero un error pensar que se puede perder interés en el turismo 
cultural. La cultura no puede ser una moda. Sin embargo, se ha de 
desarrollar un estándar mínimo en la vehiculización del patrimonio al público 
receptor capaz de mantener la calidad en la experiencia del conocimiento.  
Dr. Tresseras 
Creo que lo importante es el trabajo en red. Intentar sumar a todos los 
actores. 
Aprovechar la autenticidad que tenemos cada uno de nosotros 
La gente que hace turismo, lo que busca es tener precisamente experiencias 
y que sean experiencias satisfactorias. 
Dra. 
Sanagustín 
El turismo cultural constituye una realidad compleja caracterizada por 
muchos elementos sociales y culturales en sí mismos; para que realmente 
se convierta en un producto turístico es necesaria la coordinación 
interinstitucional generando sinergias positivas de crecimiento y 
consolidación.  
Incluyen la posibilidad de crear producto en torno al patrimonio y herencia 
cultural. 
Tabla 27: Quinta cuestión analizada de las entrevistas transcritas. Elaboración propia. 
Es muy interesante cómo el tema del turismo cultural se polariza hacia una forma de 
revivir el viaje: el recuerdo. De hecho, el sentido intrínseco que tiene el turista cuando 
realiza un desembolso económico para pagar un paquete turístico en una agencia o 
cuando se monta el viaje por su cuenta abonando alojamientos, entradas, etc. se reduce 
en realidad a “una compra de experiencias”.  
La experiencia de dormir en un lugar, la de probar cierta gastronomía… el turismo no es 
una experiencia de adquisición de bienes materiales inventariables, es una vivencia en 
estado puro que se perpetua positivamente en la memoria si la experiencia del viaje ha 





De ahí la necesidad de coordinar políticas turísticas sostenibles y de trabajar en red con 
los múltiples agentes que interviene la percepción experiencial del turista. 
N.º 6 Para finalizar, una breve reflexión entre turismo cultural versus 
patrimonio/economía. 
Dra. Millán 
Todo es cultura. 
Es un gran binomio para aumentar la riqueza de la ciudad no solamente 
económicamente, sino también vía empleo. 
Dr. Hiriart Transversalidad, de la mano, si poner uno sobre otro. 
Dra. 
Mazarrasa 
El patrimonio es una fuente de ingresos 
Pero tampoco nos podemos lanzar a esa fuente de ingresos de esa 
manera. Hay que tener un equilibrio. En clase explicamos a nuestros 
alumnos el concepto de capacidad de carga. 
La clave está en hacer del balance del turismo un ejercicio sostenible anual 
con calidad de contenidos. De tal modo que cada año puedan revisarse y 
corregirse aquellas acciones que no han dado una experiencia positiva al 
visitante. Y, por ende, al residente que vive de ese flujo continuo de 
turistas. 
Dr. Tresseras 
Han de formar parte de un equilibrio. 
Es muy importante que la gente implicada en la gestión del turismo aporte 
autenticidad para conseguir que los visitantes obtengan una experiencia 
única con lo auténtico de cada lugar, combinándolo con la gestión de 
espacios, capacidad de carga, etc. 
Dra. 
Sanagustín 
Coordinación y sinergias entre los diferentes actores y agentes sociales, 
económicos, culturales, políticos y educativos. 
Tabla 28: Sexta cuestión analizada de las entrevistas transcritas. Elaboración propia. 
Esta última cuestión invita a la reflexión en torno a tres cuestiones que han ido 
apareciendo a lo largo de las entrevistas y que se unen en una: 
La necesidad de mantener un equilibrio entre el patrimonio y la economía a través de 
planes que pongan en funcionamiento estudios acerca de la capacidad de carga que 
pueden soportar los lugares con relación a los propios residentes. 
Estos son los nuevos retos que presenta la gestión del turismo cultural: 
- Transversalidad en la puesta en común de planes de acción. 
- Coordinación entre todos los agentes implicados: públicos y privados. 





Anexo II. Orden de la Haggadah de Pésaj 
La fiesta del Séder está codificada por una serie de rituales que dependiendo de 
la escuela rabínica desde donde se predique la celebración, encontramos 
mínimas diferencias. 
Hemos de recordar que el concepto de tradición asume una sacralidad en hebreo 
muy profunda que fortalece la idea de perpetuar la ley de Moisés, la Alianza con 
Dios. Por tanto, huelga decir que no hay frivolidad ni banalidad alguna cuando, 
sin ningún otro argumento, se cita la tradición como la fuente de su conocimiento 
doctrinal. 
Para acercarnos a comprender lo que supone la celebración de este rito 
milenario, hemos querido presentar varios relatos con la finalidad de aunar 
criterios y profundizar en la significación de estos. 
En nuestra tesis, creemos que abordar el conocimiento de un objeto, sin 
contextualizarlo es despersonalizar la esencia de este. Partir de un error de 
concepto y comprensión. 
Dado que en origen la copa de bendición se creó ex professo como un utensilio 
con una función definida, consideramos que hemos de conocer ese papel dentro 
de su propio entorno de actuación. 
La obra que hemos seleccionado para dar forma al Séder se custodia en la 
Biblioteca Nacional de España con sede en Madrid. 
Se trata de un libro escrito en español y hebreo por Jacob Meldula776 de 
Ámsterdam. Está traducida del hebraico y caldeo al español del siglo XVIII, en el 
texto se explica el orden del Haggadah de Pésaj y las oraciones que hay que 
realizar.  
Según la Encyclopaedia Judaica dirigida por el Dr.Skolnik (2007:12), la familia 
Meldola tiene su origen en la ciudad italiana que comparte el mismo nombre. La 
figura más importante es Jacob Meldola, rabino de Mantua en el siglo XVI. En el 
                                            
 





artículo que responde a la entrada de MELDOLA se explica que la familia se 
desplazó y continuó la tradición rabínica y se dice que descienden de los 
primeros judíos exiliados de España. 
 
Ilustración 424: Portada de la obra de Meldula (1813). Fotografía: Ana Mafé García. Julio 2017. Cortesía 
de la Biblioteca Nacional en Madrid.  
Igualmente hemos querido completar el relato con información que afiance lo 
expuesto con la finalidad de comprender en toda su simbología, el rito, amén de 
lo ya expuesto a lo largo de nuestra tesis. 
El Séder se divide en quince partes u órdenes (sirdúrim)777, cada uno con un 
nombre apropiado que responde a la descripción de aquello que se ha de realizar 
en la celebración.  
Parece ser que su clasificación se atribuye a Rashí (Solomon ben Isaac; 1040–
1105)778. Quien, a su vez lo retrotrae hasta tiempos del rey David. Pues se dice 
que “estas quince etapas evocan los quince peldaños semicirculares que 
                                            
 
777 Sobrado (1995:31). 
778 “Leading commentator on the Bible and Talmud. [...] He was born in Troyes, France. Troyes 
was the capital city of Champagne which attracted currency standards, banking and trade. [...] 
Around 1070, he founded a school which attracted many pupils and became even more important 





ascendían los levitas en el Templo, y a los cuales dedica los salmos de las 
subidas”. (Salmos 120 a 134). 
En la obra La tercera noche Séder y Haggadáh de Pésaj de Sobrado (1995:31) 
se explica que en muchos lugares antes de que comience la fiesta hay costumbre 
de cantar estos sirdúrim, en forma de letanía y rima.  
La que cantan los sefardíes hoy día se atribuye a Rabbí Shemuél de Falaise, 









Cinco siglos después encontramos prácticamente la misma disposición tal y 
como queda recogida en Meldula (1813:1)779 cuando explica la Orden de Pésaj. 
“En estas 16 palabras estan encluidas el orden de pesah, cada una y una en 
su lugar. 
1. Kidus. (Santificación de la fiesta). 
2. Y Lavar. (Lavatorio de manos no ritual). 
3. Apio. (Se consumen las verduras tras mojarlas en agua salada). 
4. Partir. (Se parte una matzáh en dos y se aparta el afikomán). 
5. Agada. (Se inicia la narración del Haggadáh). 
6. Lavar. (Es el lavatorio de manos en el ritual, recitando la bendición). 
7. Amosy. (La bendición del pan). 
                                            
 





8. Masa. (La bendición de la matzáh). 
9. Amargura. (Comen las hierbas amargas previamente sumergidas en 
jaróset). 
10. Embolver. (Se come la matzáh y el marór envuelto tras untarlo en jaróset). 
11. Meza. (Se sirve la mesa). 
12. Ordenar. (Se retira la mesa). 
13. Guardado. (Se come el afikomán como postre). 
14. Bendezir. (Se proclama la gran berajá, la bendición de acción de gracias 
 que sigue a la cena). 
15. Alel. (Se cantan los últimos himnos de alabanza). 
16. Aceto. (Es la declaración exclusiva de la celebración, en que se expresa 
 la esperanza de que el Séder haya sido aceptado por Dios con 
 agrado)780. 
Esta es la regla, todo ocasion en que hubiere ceceña, se come recostado, y 
toda bebida se bebe recostado al lado esquierdo.” 
 
Ilustración 425: Representación idealizada de un banquete eucarístico (ca. siglo II). Todos los comensales 
se recuestan hacia su lado izquierdo. Detalle del original expuesto en Museo Pío Cristiano (nº 5). 
Fotografía: Ana Mafé García. Diciembre 2016.Cortesía de Museos Vaticanos.  
En Kidus recitan bendiciones a Dios. Comienzan por:   
                                            
 





“– Bendito tu .A. nuestro Dios Rey del mundo crian fruto de la vid. Bendito tu 
.A. nuestro Dios Rey del mundo, que nos escogió mas que todo pueblo, y nos 
enalteció mas que toda lenguaje, y nos santificó  con sus encomedanzas. Y 
nos diste. A. nuestro Dios con amor, plazos para alegria, pascuas y tiempo para 
gozo, a dia de Pascua de las Cenceñas la esta, dia festivo, llamamiento de 
santidad este, tiempo de nuestra libertad con amor, llamamiento de santisas, 
memoria a la salida de Egipto [...]” (Meldula, 1813, p. 2). 
Sobre 2. LAVAR, explica:  
“Lavará sus manos y no bendezirá sobre limpieza de manos: pondran delante 
del, platos que contengan 3. mazot, amargura, apio, o otra verdura, y vinagre o 
agua salada, y 2. cozinados, uno memoria del carnero pascual, y uno a 
memoria de la Pascua, y uzan brazo de carnero asàdo dobre brazas, y huevo 
cozinado, y el haroset memoria al barro.” (Meldula, 1813, p. 3). 
En el paso 5. AGADA, se explican al principio:  
“Este (es) el pan de aflicion que comieron nuestros padres en tierra de Egypto, 
todo el que tueviere hambre, venga y coma, todo el que tuviere menester, 
venga y pascue. [...]” 
Se tirará el plato del huevo y de la carne de la mezcla como si ya hubiesen 
comido y, hinchara luego el vazo segundo [...] 
Tras este acto comienza el relato de los hechos que acontecieron previos a la 
salida de Egipto, y se explica la historia de liberación dando bendiciones.  
Alzan el plato que contiene las cenceñas y lo alza, también el que contiene las 
amarguras. 
Prosigue el ritual en Meldula (1813:10–11) diciendo:  
“– Y levantará cada Uno el vaso hasta dezir que redimió Israel.” 
Cantan el Haleluyah, y recitan:  
“– Bendito tu .A. nuestro Dios Rey del mundo, que nos redimió y redimiò à 
nuestros padres de Egipto [...] Bendito tu .A. que redimió a Israel.” 
Y beberán recostados. 
Sobre el Mossih, nos explica que tomará la Massa (pan) de arriba sin partirla y 
dirá:  






Ilustración 426: Representación idealizada de un banquete eucarístico (ca. siglo II – III). Momento de 
partir el pan. Detalle del original expuesto en Museo Pío Cristiano (nº 3). Cortesía de Museos Vaticanos. 
Fotografía: Ana Mafé García. Diciembre 2016. 
Acto seguido (8. MASA) vendrá la Massah. Explicando que una vez toma la 
Massa partida dice:  
“– Bendito tu .A. nuestro Dios Rey del mundo, que nos santificó con sus 
encomendanzas, y nos encomendó, sobre comer cenceña. 
Y coma la cantidad de una azetuna ambos juntos recostados, y de a todos.” 
(Meldula, 1813, p. 11). 
Se sigue la celebración en base a tomar los alimentos de amargura y mojarlos 
en el haroset.  
Prosigue el rito según Meldula (1813:12–14) hasta finalizarlo. 
Paso 13. GUARDADO: 
“Y después que senaron tomara la media massa de abaxo de los manteles y 
dara a cada uno la cantidad de una azetuna y comeran, y esto es Aphicomen. 
Y lavara las manos sin Bendicion.” 
Paso 14. BENDEZIR: 






Explica la bendición en función de si son diez o tres personas. La bendición hace 
referencia a Dios y a que han comido de lo suyo. Los demás responden:  
“– Bendito sea El, Bendito sea su Nombre, y Bendita sea su memoria para 
Eterno.” 
Quien dirige la celebración sigue:  
“– Bendito tu .A. nuestro Dios Rey del mundo que goviernas el Mundo por 
Gracia, por Miericordia, y por piedad, el que da pan a toda Criatura, que para 
siempre es su misericordia, su grande y continuo bien no nos falte [...] Bendito 
tu .A. que sustentas a todos.” 
Se alaba la piedad de Dios con oraciones. Finalmente se dice:  
“Bendito tu .A. nuestro Dios Rey del mundo, crian fruto de la vid.  
Y beberan recostados a la mano esquierda.” 
Tras este acto viene el Halel o Alel, (15. ALEL) donde explican que después de 
poner vino en la cuarta copa, exhortan a Dios para que vierta su saña sobre 
aquellos pueblos que no le reconozcan, no sobre los judíos. Y alaban a Dios con 
el Halel grande: 
“– Alabab a .A. que es bueno, por que para siempre su misericordia.  
– Alabad al Dios de los dioses, por que para siempre su misericordia.  
– Alabar al Señor de los señores, por que para siempre su misericordia.  
[...] Y beberan recostados del lado esquierdo y diran. 
– Bendito tu .A. nuestro Dios Rey del mundo,sobre la vid, y sobre fruto de la 
vid: y sobre renuevo del campo, y sobre tierra cobdiciable buena y ncha, que 
envoluntaste y hiziste heredar a nuestros padres, para comer de su fruto, y para 
hartarse de su bien: apiada sobre tu ciudad, y sobre tu palacio, y sobre Zion 
morada de tu honra. [...]  
– Bendito tu .A. sobre la tierra y sobre el fruto de la vid.” 
Con el paso 16. ACETO se finaliza el rito:  
Se hizo como oden de cada señal. Sea envoluntado delante el Dios y assi sea 
voluntad, Amen.  
Y despues del quarto vazo no comeran ni beberan hasta la mañana despues 





Hemos querido completar este texto con una explicación más moderna 
procedente de la página de Mercabá781.  
Consideramos esta aportación como un resumen para introducir al lector o 
lectora dentro de la celebración del proceso ritual de una cena de Pésaj judía: 
Todo comienza en la tarde del Séder. Séder significa orden: los judíos llaman 
a la cena del Séder, porque en ella todo está rigurosamente ordenado, pues se 
trata de la tarde más solemne del año. 
Con anticipación ha sido retirado todo pan fermentado y ha sido guardada la 
vajilla ordinaria. Para la fiesta hay una vajilla especial. Se prepara pues la fuente 
del Séder (el plato), se ponen las copas en las que se servirá el vino como signo 
de la alegría, se acercan las sillas cómodas que reemplazan los triclinios en los 
cuales se recostaban los comensales en las cenas antiguas. 
La introducción consiste en el servicio de la primera copa de vino, que se bebe 
mientras se pronuncia una oración de alabanza. El padre de familia moja 
entonces la verdura en un agua salada, pronuncia una bendición y da algo a 
cada uno. Luego reparte un pan ázimo, del que separa la mitad para después 
de la cena. 
Ahora tiene lugar la cena propiamente dicha. El padre de familia dirige una 
invitación a los que tienen hambre y a los pobres. Se sirve entonces la segunda 
copa. El menor de los asistentes pregunta sobre la razón por la cual se celebra 
en esta forma la fiesta. Todos responden: «Un día fuimos esclavos del faraón 
en el Egipto; entonces nos condujo el Eterno, nuestro Dios, fuera de allí». 
Se narra entonces la historia de la liberación. Con ocasión de la narración del 
recuerdo de las diez plagas, cada uno mete un dedo en la copa de vino, toma 
diez veces una gotita y la derrama. No se debe beber completamente la copa 
de la alegría, pues entonces hubo mucho sufrimiento entre las gentes en el 
Egipto. A la narración de la historia de la liberación responden todos con el 
Hallel, el conjunto de salmos de alabanza que tienen que ver con la liberación 
del Egipto. Se bebe entonces la segunda copa. El padre de familia toma el pan, 
pronuncia la acción de gracias, lo parte y da de él un trocito a cada uno. De la 
misma manera toma de las hierbas amargas, las sumerge en la salsa, 
pronuncia una bendición, y da a cada cual de comer.  En ese momento son 
traídas las viandas propiamente dichas de la cena. Antiguamente se comían 
ahora las carnes del cordero. El postre es simplemente el trozo de pan ázimo 
reservado para este momento. 
                                            
 





Después de comer se sirve la tercera copa. El padre de familia comienza la 
oración de la mesa con las palabras: «Alabemos a quien nos da el alimento», 
y reza la oración de la mesa. Se bebe entonces la tercera copa. 
Se sirve finalmente la cuarta copa. Se abre la puerta para que pueda entrar el 
mensajero del Mesías, el profeta Elías. En medio de la mesa se pone una copa 
llena de vino para él. Se canta la segunda parte del Hallel y se bebe la cuarta 
copa. 
Con una oración de conclusión se termina la celebración. 
Esperamos que la lectura y comprensión de este anexo ayuden a entender el 
uso de la copa de bendición que tuvo en origen el Santo Cáliz de la catedral de 





Anexo III. La piedra de ágata: conocimiento, propiedades físicas 
y cualidades 
Conocimiento del ágata en la Antigüedad 
Tomando como base el nombre del ágata en latín, en este subapartado, 
hayamos querido aportar de forma cronológica distintos estudios mineralógicos 
realizados a lo largo de los siglos, con la intención de acercarnos lo más 
científicamente al material que conforma el vaso, en cuestión. 
Según los estudios consultados de Ronquillo (1851:84) “el ágata es una piedra 
cuarzosa semitransparente, que nunca es absolutamente opaca como el jaspe, 
ni absolutamente transparente como el cristal de roca”. 
En La creación: historia natural, escrita por una sociedad de naturalistas, Libro 8 
de Vilanova y Piera (1876) aparece una nueva división de las ágatas. La 
presentamos como prueba de querer cerciorar nuestro trabajo con el máximo de 
investigaciones posibles que avalen nuestro criterio. 
“1.º Ágatas finas – calcedonias, caracterizadas por el lustre céreo y por la 
fractura también cérea y astillosa, con trasparencia nebulosa estando dotadas 
de colores diversos más o menos intensos.  
2.º Ágatas bastas pedernales, caracterizados a su vez por la fractura concoidea 
y lisa nunca astillosa son traslúcidas y los colores menos intensos.” 
Descartamos esta segunda división de las ágatas dado que las características 
físicas del vaso del Santo Cáliz se ajustan a lo que se denomina Ágata fina–
calcedonias. Esta conclusión puede observarse en la Ilustración 51 del punto 
1.4.3. A) Definición del mineral que compone la copa superior del santo cáliz: 
ágata calcedonia, en donde se aprecia la transparencia y los colores intensos de 
la piedra ágata. 
La obra Piedras preciosas de Dieulafait (1886:169–173) expone que se 
establecieron en tiempos antiguos múltiples divisiones que en función del color 
que tenían las ágatas. Explica que se dividen naturalmente en dos variedades 
según el tinte: 






Ágatas de muchas tintas: Onix u ónice, Sarda, Sardónice, Sardónica y Sad–
ágata.” 
 
Ilustración 427: Ágatas traídas desde Estambul, comparadas con las fotografías del Santo Cáliz. 
Fotografía y montaje: Ana Mafé García. Marzo 2017. 
Respecto a la calcedonia, comenta que “los antiguos sacaban la calcedonia de 
Egipto y de Siria, siendo entre ellos objeto de un comercio considerable. […] Si 
se practica una sección a través de una piedra de esta categoría, se pueden 
obtener los efectos más diferentes según la dirección que se siga”782. 
Esta división del ágata no la hemos empleado en nuestro corpus porque está 
desfasada en comparación con otros manuales consultados elaborados a partir 
de las características físicas y químicas que ofrece el ágata en la actualidad. 
                                            
 





Sin embargo, ofrece una información interesante sobre la procedencia en la 
Antigüedad de estas gemas. 
Quien talló esta primitiva geoda de ágata hasta convertirla en un vaso de apenas 
tres milímetros de grosor783 conocía muy bien la técnica del labrado de la piedra. 
Y en este punto podemos referirnos que tanto egipcios como asirios dominaban 
el arte constructivo de la edificación en piedra y, por ende, su tallado. 
 
Ilustración 428: Pruebas de medición en una copa de ónice oriental, de fabricación actual. Fotografía y 
montaje: Ana Mafé García. Marzo 2017 
En el libro Piedras preciosas. Sus fuentes, descripciones e identificación de 
Webster (1987:227–228) se explica que el ágata se recogía hace más de 3000 
años “en las regiones desérticas de Jebel Abu Diyeiba, en Egipto. Desde las 
                                            
 





épocas más remotas, la India ha sido uno de los países suministradores de 
ágata”. 
Esta información indica que el acceso a la piedra ágata y su manejo era de sobra 
conocido en la Antigüedad, especialmente en los siglos anteriores de nuestra 
Era. 
Contrastar este dato es ncecesario porque al igual que la tabla periódica química 
se ha ido completando a través de los siglos, así ha ocurrido con los minerales y 
gemas que conocemos. Por tanto, saber que desde los tiempos mosaicos ya se 






PROPIEDADES FÍSICAS Y CUALIDADES 
Queremos comenzar esta parte citando a uno de los grandes clásicos de Roma, 
nos referimos a Discorides784 (ca. 40 d. C. – ca. 90 d. C.).  
Para este anexo nos hemos basado en el libro reeditado y traducido por Andrés 
de Laguna e intitulado Pedacio Dioscorides Anazarbeo, Acerca de la materia 
medicinal y de los venenos mortíferos. En este se relaciona el ágata con una 
serie de propiedades curativas muy apreciadas, que venían siendo conocidas 
desde tiempos muy antiguos: 
“Es muy diferente del Gagate aquella piedra que nosotros llamamos Agata y 
los Griegos y Latinos Achtem: aunque son harto semejantes sus nombres. 
Tiene la piedra Agata en sí variedad de colores, y infinitas figuras y formas, no 
con artificio alguno sino de la misma natura esculpidas: como se lee de aquella 
de Pirro en la cual se veían las nueve Musas, y en medio de ellas Apolo, al 
natural estampadas. Posee admirable virtud la Agata contra las punturas de 
escorpión, ansi bevida en polvo, como aplicada. Trahida en la boca mitiga la 
sed. Alcoholanse con ella los ojos porque aguza y esclarece la vista. Metida en 
el agua hirviente ataja luego su hervor, y ansi templa los ardores febriles, bevida 
con agua de endibia ò de lengua de buey. Dizesé que tiene gran propiedad 
contra qualquier veneno. En la lglesia mayor en la ciudad de Metz de Lorrena 
adonde yo residi cinco años, entre otras joyas riquilsimas que la dio el 
Emperador Carlo Magno, se muestra una copa muy grande, y toda entera de 
Ágata: en la qual por favor especial me dieron à bever muchas vezes aquellos 
Reverendos Canonigos: y acuerdome que todo lo que en ella bevia, me parecia 
cordial en extremo, y me dava un esfuerço admirable, aunque ansi en esto  
como en todo lo demás, la imaginacion tiene grande eficacia.” (Dioscórides, 
1555, p. 560). 
Sobre las cualidades del ágata en la obra El Embaxador Politico Christiano de 
en Carafa (1691:19–20) se recogen los estudios de Plinio (libro 37, capítulo 10) 
en el Cap. IV. Partes y cualidades que han de adornar a un Embaxador. 
                                            
 
784 Fue un médico griego, farmacólogo, botánico y autor De Materia Medica, en griego antiguo 
(Περὶ ὕλης ἰατρικῆς). La obra es una de las primeras enciclopedias griegas sobre hierbas 
medicinales – incluye la descripción de 600 plantas–, y las sustancias medicinales relacionadas 
con la curación de los síntomas del malestar o la enfermedad, –en este caso haya el estudio de 
90 minerales y alrededor de treinta sustancias de origen animal–. Constaba de cinco volúmenes 
y fue considerada como uno de los mejores compendios de farmacopea durante toda la Edad 
Media y el Renacimiento, ya que fue leída durante más de 1.500 años ininterrumpidamente. 
Presentamos una transcripción al español más actual, aunque respetando las grafías de la 





Carafa realiza una alusión directa al Mantuano Poeta que nombra al consejero 
de Eneas como Achate: [Ipse vmo graditur Comitatus Achate].  
Tomando como excusa este verso de (Eneidas, I), el autor cita su consejo: 
“Queriendo enseñar no con ligereza poética sino con profundísima filosofía 
moral que, siendo esta voz, nombre propio de aquella piedra preciosa llamada 
Ágata, que no solo representa en lo exterior variedad de figuras, sino que 
encierra en sí singulares virtudes de esclarecer la vista, apagar la sed y ser 
contra venenos. Prosigue en sus enseñanzas que los ministros más íntimos y 
confiados de los Príncipes deberán de hallar no solo aquellos dotes que 
resplandecen en el exterior, que son dones de fortuna, sino que han de ser 
adornados de aquellos que adornan el interior, que son las virtudes morales 
siendo aptos a dar luz a sus Señores en los negocios más oscuros y enredados 
a moderarles la sed de los deseos más encendidos y fervorosos y a servirles 
de antídoto en los males que de ordinario nacen contra sí y sus vasallos con el 
ingenio juicio y prudencia.” (Carafa, 169, pp. 19–20). 
La obra de Rojo (1747) intitulada Theurgia general y especifica: de las graves 
calidades, maravillosas virtudes y apreciable conocimiento de las mas preciosas 
piedras del universo, una breve explicacion de los enigmaticos colores, un 
discurso ilustrado giganteo y los raros hechos del obispo fingido griego Legatus 
à Latere, encontramos uno de los estudios más interesantes realizados en el 
siglo XVIII sobre las propiedades y características del ágata785.  
“Noticia XIX. De la especiosa Piedra Agathes, ò Achates, y en lengua vulgar, 
Ágata.  
47. Esta Piedra Ágata es grande: tiene vetas blancas, y negras juntas, y es de 
color negro: alguna se dice Cretense con venas de color cerúleo: otra se dice 
Indiana, y varia, con gotas de sangre. La Cretense fortifica las fuerzas: la 
Indiana favorece la vista: aprovecha contra la sed: vale contra el veneno, y 
ponzoña de Arañas, y Escorpiones, como dice Geronymo Cortés (39) y 
encendida esta Piedra es olorosa segun anota Dioscorides, (40) y Fr. Laureano 
de Cárcamo, y dice Gaudencio, que esta memorable Piedra es de naturaleza 
tal, que da facundia y facilidad para hablar a la lengua: y Laguna dice, (41) que 
trahida en la lengua, quita la sed; (como va referido) y metida en agua hirviendo 
la enfria. Tiene varios, y muchos colores, y como un espejo, en donde se 
experimentan diferentes efectos. En el Achates del Rey Pyrro, como Plinio, (42) 
y el Abate Don Diego de Zuñiga, (43) que estaban estampadas las nueve 
Musas, cada una con su instrumento Musico en las manos, con elegancia assi 
tan artificiosa, y Apolo en medio de ellas, que mostraban ser trabajo de Artífice 
                                            
 





peritisimo; y el mismo Plinio dice que haviendo sido en tiempo grandemente 
estimado, en el suyo era tenido en poco. (44) 
48. Dice Castrillo en su Magia natural, que también fue muy celebrado el 
Gagata ó Achates, Piedra en si tan portentosa, que en ella se veían expressos, 
no con otro pincel, que con el magisterio de la propia naturaleza, selvas, 
montes, ríos, carrozas, caballos, hombres, aves, fieras, y casi todos los objetos 
del mundo, con tanta distincion que viéndola Plinio, (45) quedó preso de un 
extasis de estupor: y quieren algunos, que esta Piedra fuesse la que tenia el 
Rey Pyrro, y otros dicen, que era la que representaba las nueve Musas con sus 
instrumentos Musicos y Apolo, como se ha referido, ò bien que las dos fuessen 
suyas: y dice Mayolo, que esta Piedra Achates es natural de la fértil Isla de 
Sicilia, y que se halla en las Riveras del Rio Achates. Alberto Magno dice, viò 
una en San Marcos de Venecia, que naturalmente representaba una cabeza 
Real con su Corona: Y Fulgoso afirma, haver visto en otro marmol en Mantua 
cosa semejante: y Ortelio dice, (46) que en un lago de Maniseldia se crian 
algunas piedras, a las quales la naturaleza hermoseo con figuras de diferentes 
animales, casi de la forma que se ha dicho, de peces, arañas y otros géneros. 
(47) San Isidoro hablando de esta Agata, ó Achates, dice, (48) que es preciosa, 
cuya singular virtud es oponerse à las tempestades, y suspender el rápido 
corriente curso de los rios impetuosos.” 
Se han querido presentar las referencias de este completo estado de la cuestión 
con la finalidad de verificar las fuentes que refiere don Juan Bernardino Rojo 
(1700 – ca. 1746), capellán mayor de Mallorca en el año 1740, según manifiesta 
la portada del ejemplar consultado. 
 
Ilustración 429: Fuente: (Rojo, 1747, pp. 45–46). Cortesía de la Biblioteca de la Universidad Complutense 
de Madrid. 
Mucho se ha especulado siempre en torno a la forma en que el ágata refleja la 
luz y a cómo sus transparencias hacen ver a quienes están observando la pieza, 





Así en el Diccionario de diversión y de instrucción para servir de suplemento y 
continuación á las Noches de Invierno estado por DPMO (1797:17) se describe 
nuevamente la piedra ágata de la siguiente forma: 
“ÁGATA. Es una piedra fina, vidriosa, y medio transparente. Según sus colores 
y manchas se distingue con los nombres de Calcedonia, de Cornalina, de Ónice 
&c. En algunas, y estas son las comunes, o propiamente Agatas, se advierten 
juegos caprichosos de la naturaleza, que varían al infinito: se cree ver á veces 
arroyos, plantas y países, y aun la imaginacion de algunos llega á descubrir 
quadros completos; tal es la famosa Agata de Pirro, en la qual, segun dice 
Plinio, se creía ver á Apolo con su lira, y á las nueve Musas cada una con sus 
atributos.” 
Con respecto a los usos del ágata en medicina Jiménez (1848) en su Tratado de 
materia farmacéutica, hace referencia a la misma de esta forma: 
“DE LA AGATA (Achates off). El ágata es compacta y un poco más dura que el 
cristal de roca, pero no trasparente como este y si trasluciente, rara vez opaca 
de fractura cérea y estructura nebulosa, que con las zonas que presenta sirven 
para caracterizarla; sus colores son vivos y está compuesta de 99 por 100 de 
ácido silícico. Se ha usado en la medicina como cordial alcalina y absorbente 
etc. pero ya está abandonada. Se emplea en las artes para hacer morteros que 
son de mucha utilidad en nuestras oficinas y en los laboratorios de los químicos 
y de los mineralogistas y para objetos de adorno.” (Jiménez, 1848, p. 510). 
En el libro Secretos de la naturaleza de Cortés (1852:85) comenta “los secretos 
y virtudes de las piedras ágata, jaspe y marfil” en un mismo grupo. Respecto al 
ágata dice:  
“Esta piedra ágata tiene una virtud extraña y admirable, y es que, puesta en el 
agua, se enciende y arde; y echándola en el aceite se apaga.” 
Llegado a este punto de la investigación, podemos concluir que dadas las 
características físicas que posee la copa superior del Santo Cáliz:  
 material de piedra, 
 tallado finamente en sus bordes, 
 sin pie, 
 traslúcido,  
 reflectante,  
 veteado en colores marrones pardos,  





 susceptible de cambios de color al ser iluminado, a cierta luz parecen 
rojizos, 
 realizado en una fina ágata.  
Esta responde a una magnífica copa tallada en piedra digna de estar en la mesa 
de Pésaj como Kos Kidush realizada antes del primer tercio del siglo I. 
 
Ilustración 430: Material empleado para el estudio del Santo Cáliz: vasos de ónice, ágatas e imágenes 
cedidas por el arzobispado de Valencia. Iluminadas con luz natural del sol. Fotografía y montaje: Ana 





Anexo IV. Copas en piedra en el British Museum  
En nuestra búsqueda por encontrar otras copas similares a la investigada, hemos 
estudiado los fondos museísticos internacionales de los organismos 
relacionados en el apartado de Metodología. 
El trabajo que durante años hemos consagrado a la investigación de la copa Kos 
Kidush de la catedral de Valencia nos ha llevado a estudiar con detenimiento 
varias piezas en el British Museum. 
Para llevar a cabo este examen, se han realizado tres fases el proceso de 
investigación: 
1. Revisión de los fondos museísticos relacionados con el objeto de estudio 
a través de la página del museo en internet. 
2. Selección de piezas y tratamiento fotográfico de las mismas. 
3. Entrevista con el Dr. Ross Iain Thomas, Curator del Department of Greece 
and Rome del British Museum, –quien nos proporcionó las medidas y 
datos necesarios para nuestro estudio–. 
4. Aplicación de la metodología de clasificación de la copa Kos Kidush 
Esther, 2018 a cada una de las piezas seleccionadas. Proceso basado en 
la clasificación de copas en piedra de la Antigüedad a través del estudio 
de su capacidad para contener líquido y vincular los resultados a las 
medidas hebreas (reviít). 
5. Visita personal al British Museum para ver las piezas seleccionads y 
fotografiarlas. 
Hemos elaborado un listado de las piezas reproduciendo parte de la información 
de la ficha de clasificación que ofrecen al personal de investigación. El apartado 
dedicado a la descripción lo hemos traducido al español. 
Esta investigación abarca un total de siete piezas que responden a recipientes 
elaborados en piedras duras.  
Esperamos en un futuro poder realizar un estudio más exhaustivo en 





de dar difusión a la copa superior del Santo Cáliz desde otros foros 
internacionales. 
A continuación, presentamos el croquis de medidas que enviamos al museo para 
poder realizar los cálculos matemáticos necesarios en la aplicación de la 
clasificación de copas y recipientes susceptibles de ser hebreos. 
 
Ilustración 431: Información que fue enviada al British Museum para poder estudiar algunas de las piezas 





RELACIÓN DE FONDOS ESTUDIADOS EN EL BRITISH MUSEUM 
Tipo de objeto: copa.  
Núm. Museo: 1923,0401.1190. 
Descripción: copa de sardónice (sardonyx cup). La RAE define la sardónice 
como un ágata de color amarillento con zonas más o menos oscuras. 
Periodo: romano. 
Dimensiones: 5,7 cm de altura – 8,2 cm de diámetro. 
 
Ilustración 432: Copa de sardónice. Periodo romano. British Museum, Londres. Fotografía: Ana Mafé 
García. Cortesía del British Museum. 
 
Ilustración 433: Copa de sardónice. Periodo romano. British Museum, Londres. Fotografía: Ana Mafé 





Tipo de objeto: copa.  
Núm. Museo: 1923,0401.1191. 
Descripción: copa de sardónice (sardonyx cup). 
Periodo: romano. 
Dimensiones: 4,6 cm de altura – 6,5 cm de diámetro. 
 
Ilustración 434: Copa de sardónice. Periodo romano. British Museum, Londres. Fotografía: Ana Mafé 
García. Cortesía del British Museum. 
 
Ilustración 435: Copa de sardónice. Periodo romano. British Museum, Londres. Fotografía: Ana Mafé 






Tipo de objeto: copa  
Núm. Museo: 1923,0401.1194 
Descripción: copa de ágata (agate cup). 
Periodo: Imperio romano. 
Dimensiones: 3,9 cm de altura – 5 cm de diámetro. 
Fecha: siglo I – II d. C. 
 
 









Tipo de objeto: copa (kylix) 
Núm. Museo: 1814,0704.1222. 
Descripción: copa de ágata con bandas sin asas (banded agate kylix with no 
handles). 
Periodo: Imperio romano. 
Dimensiones: 1,1 cm de altura – 1,7 cm de diámetro. 
Fecha: Siglo I – II d. C. 
 
Ilustración 437: Kylix de ágata. Imperio romano. (S. I –II).  British Museum, Londres. Cortesía del British 
Museum. 
 
Tipo de objeto: cuenco o tazón (bowl) 
Núm. Museo: 1814,0704.785 
Descripción: fragmento de un cuenco de ónix con un borde ranurado (fragment 
of an onyx bowl with a grooved rim). 
Material: ónice (onyx). 
Dimensiones: 4,7 cm de longitud. 
 
Ilustración 438: Fragmento de un cuenco de ónix con un borde ranurado. British Museum, Londres. 





Tipo de objeto: cántaro (kantharos).  
Núm. Museo: 1971,0419.1. 
Nombre de la pieza: la Copa Crawford (the Crawford Cup). 
Descripción: cántaro de fluorita o espato fluor (cantharus of fluorspar). 
Periodo: romano. 
Dimensiones: 9,7 cm de altura – 10,7 cm de diámetro – 14,9 cm de ancho 
Peso: 867 gramos. 
Fecha: Siglo I (50 – 100). 
Procedencia: (Asia, Turkey, Cilicia).  
Material: fluorita. 
Comentarios del curador: “Parece probable que esta taza se encontró en una 
tumba en Cilicia en 1914–1918, junto con la taza de fluorita conocida como la 
“Copa de Barbero” (GR 2003.12–2.1).” 
 








Tipo de objeto: tazón (bowl). 
Núm. Museo: 118766. 
Descripción: “Tazón de ágata marrón y blanco con base plana; borde redondo 
inscrito con nombre y títulos de Esarhaddon, el medio y el final de la inscripción 
probablemente de Ashurbanipal; más de la mitad completa; fue primero roto en 
la antigüedad y reparado con adhesivo bituminoso posteriormente”. 
Periodo: neo asirio 
Dimensiones: 1,1 cm de altura – 1,7 cm de diámetro. 
Fecha: 680 a. C. – 669 a. C. 
Procedencia: (Asia, Iraq, North Iraq, Kouyunjik (Nineveh), South West Palace). 
Inscripción: “El rey Esarhaddon (680 - 669 aC); sus nombres y títulos, 
probablemente de Ashurbanipal”. 
 
Ilustración 440: Bowl. Neo Asirio. (ca. 680 a. C. – 669 a. C.) British Museum, Londres. Cortesía del British 
Museum. 
 
Todas estas piezas se han estudiado aplicando el método diseñado para el 
estudio de la capacidad de la copa Kos Kidush. Este sistema de medidas permite 
contrastar con seguridad la posibilidad de que alguna de ellas se manufacturara 
siguiendo los preceptos rabínicos de cantidad mínima estipulada para beber vino 
en Pésaj. 
Sin embargo, hemos de explicar que, ninguna de las copas coincide con las 







Anexo V. Movimientos del Santo Cáliz 1134 – 1437 
Citamos a continuación parte de la mejor investigación realizada en el Archivo 
de la Corona de Aragón referida a la documentación del Santo Cáliz786. Este 
trabajo fue realizado íntegramente por la Dra. Martín Lloris (2010): 
“1134 J.A. Ramírez asegura que existe un documento del 14 de diciembre en 
el Monasterio de San Juan de la Peña en el que se nombraba el Santo Cáliz. 
1135 Ramiro II concede a San Juan de la Peña y Santa María de Iguácel como 
compensación por el cáliz de piedra preciosa que le han dado los terrenos de 
Villanovilla, Bescós y los lugares de Garcipollera. 
1173 (1 de noviembre) Donación testamentaria del rey Ramiro II de un cáliz de 
oro, pero en ningún momento se refiere a una reliquia. 
1204 IV Cruzada y el expolio de Constantinopla. Se intensifica el tráfico y 
comercio de reliquias entre Italia y España. 
1309 Jaime II (1291–1327) pide la reliquia del brazo de San Indalecio que se 
custodia en San Juan de la Peña. 
1322 Jaime II envía una carta al sultán de Egipto pidiendo la Vera Cruz y el 
Cáliz de la última cena. 
1399 (agosto, 24. Zaragoza) El rey pide la reliquia del Santo Cáliz de la última 
cena a los monjes de San Juan de la Peña para mostrársela a unos extranjeros. 
1399 (septiembre, 23. Zaragoza) El rey Martín el Humano pide a los monjes de 
San Juan de la Peña que le den al arzobispo de Atenas la reliquia del cáliz. 
1399 (septiembre, 23. Zaragoza) El rey Martín el Humano pide en otra carta el 
Santo Cáliz de la última cena 
1399 (10 septiembre Zaragoza) El rey Martín el Humano pide en otra carta el 
Santo Cáliz de la última cena. 
1399 (26 de septiembre) Los monjes de San Juan de la Peña entregan a Martín 
el Humano en la Aljafería de Zaragoza la reliquia del Santo Cáliz. 
1407 (2 de diciembre) desde el Monasterio de Vall de Crist, Martín el Humano 
otorga en su último testamento delante del notario Ramón de Comes y dispone 
que las reliquias se conserven en la capilla y lega a su rector y monjes una 
cantidad de siete mil sous para que cumplan con sus obligaciones. 
                                            
 





1408 Martín el Humano hace donación de las reliquias y la custodia y gestión 
de la capilla a los celestinos. Este manuscrito muestra cómo en 1408 el 
monarca entregó la gestión a la nueva orden y las reliquias las dejó en la capilla 
que había construido especialmente para ellas. 
1410 (31 de mayo) muere Martín el Humano dejando todos sus bienes a 
Margarita de Prades De esta donación no se conoce original, ni copia auténtica 
debido a la rápida la muerte del rey. 
1411 (30 de noviembre) Carta de los celestinos obligando a que la reina 
Margarita devuelva a la iglesia o capilla del Palacio Real de Barcelona, las 
reliquias que había conseguido el rey Martín el Humano y que estaban en poder 
de esta señora. 
1412 (11 de diciembre) los celestinos imponen una demanda judicial contra 
Margarita de Prades por haberse adueñado de los bienes de la capilla que ellos 
gestionaban y que a ellos pertenecían. 
1412 Proceso contra Margarita de Prades por llevarse las reliquias de la Capilla 
Real. Este suceso tuvo tal repercusión que aparece descrito en diferentes 
documentos de los archivos. El capellán Mayor Real, contra la reina Margarita 
para que le devuelva los libros, ornamentos, orfebrería y reliquias que esta 
había incautado de la capilla a la muerte del rey Martín. 
1412 – 1413 Pleito contra Margarita donde el prior de los celestinos de les 
santes reliquies reclama los libros, ornamentos, orfebrería y reliquias que 
Martín el Humano concedió a su monasterio y que ahora se encuentran en 
posesión de la reina Margarita de Prades. 
1413 (18 de enero) Los celestinos se dirigen al arzobispo de Tarragona y 
exponiéndole, de nuevo, la fuga de reliquias. 
1413 – 1416 Fernando de Antequera se encuentra con pocas reliquias, pero a 
medida que pasa el tiempo amplía su colección. No aparece el Santo Cáliz de 
la última cena en ninguno de los inventarios pertenecientes al rey Fernando de 
Antequera. 
1419 (5 de noviembre) Margarita de Prades se pone en contacto con Alfonso 
el Magnánimo para que le certifique el testamento que Martín el Humano hizo 
el mismo día de su muerte y que los celestinos nunca quisieron dar por válido. 
1419 (25 de noviembre) Alfonso el Magnánimo permite a Margarita vender, 
empeñar y ceder todos aquellos bienes que Martín el Humano le había dejado 
en su testamento. 
1420 (23 de mayo) Alfonso el Magnánimo escribe al canónigo Gabriel Gombau, 
salvaguarda de las sagradas reliquias, anunciándole el envío de las llaves de 
las reliquias del Palacio Real de Barcelona y le pide afectuosamente que las 
llaves de las reliquias que están en su palacio mayor de Barcelona, y que 
Gabriel Gombau dio al capellán mayor del rey, que las vuelva a coger y que 





esté presente Jacme Sala, encargado de las obras reales, segunda persona de 
confianza real y poseedora del segundo juego de llaves para que ambos se 
ocupen de la conservación de las reliquias. 
1422 (15 de julio) Alfonso el Magnánimo realiza el traspaso de la gestión de la 
capilla real del Palacio de Barcelona con todas las pertenencias, incluidas las 
reliquias, que había en ella a la orden de la Merced. 
1424 (8 de noviembre) Alfonso el Magnánimo paga a Antoni Sanz, paborde de 
la Seo de Valencia y Mestre de la capilla real por los trabajos que este había 
realizado por orden real haciendo dos cajas nuevas para guardar las reliquias 
de la capilla real de Barcelona. 
1425 Se realizan las obras de la puesta de la escalera de la segunda torre del 
Palacio del Real de Valencia para hacer la capilla de Santa Caterina para 
contener las reliquias del rey. 
1430 La ciudad solicita tener las reliquias que debido al préstamo que hicieron 
al rey la Catedral de Valencia y el Ayuntamiento, es de las dos instituciones y 
siempre están en la catedral. 
1430 (27 de octubre) el Ayuntamiento exige a la Catedral de Valencia que le de 
las reliquias que tienen “sense carta de comanda”. 
1432 (6 de abril) se le paga a Pere de Mora del Monasterio de Santes Creus 
por llevar a Valencia todo lo que quedaba en la capilla del Palacio Peal de 
Barcelona a Valencia en los meses de marzo y abril. 
1432 (16 de abril) carta a Miguel de Vera sobreazembler de la casa real, por la 
que se le paga por las misiones realizadas junto con el rey de Navarra en el 
traslado desde la ciudad de Barcelona y pasando por la Cartuja de Portaceli 
trayendo a Valencia seis cargas de reliquias de la capilla real. 
1435 (4 de junio) se acuerda depositar en la sacristía de la Seo algunas 
reliquias que estaban guardadas en un armario del Archivo del Racional. 
1437 (18 de marzo) las reliquias se llevan del Palacio Real a la Catedral de 
Valencia. 
1437 (27 de abril) Alfonso el Magnánimo escribe una carta al Batle General en 
la que le pide que las reliquias que estaban en el Palacio del Real bajo la 
custodia de Antoni Sanz se metan en la Sacristía de la Catedral de Valencia 
por la muerte de este.” (Martín Lloris, 2010 pp. 338–342). 
La entrega en depósito es aprovechada para pedir un préstamo de dinero al 
cabildo catedralicio y dejar el relicario real en prenda a la deuda. Como los reyes 
de la Corona de Aragón jamás devolvieron el dinero prestado, la catedral se 























































































































































































































































































Anexo IX. Hemeroteca sobre la Ruta del Grial (2015 – 
2017) del Diario del AltoAragón 
La Asociación Cultural El Camino del Santo Grial lleva desde el año 2002 
haciendo trabajos de difusión y consolidación en la Jacetania. En los últimos tres 
años a través de Fernando Avilés ha estado trabajando y ofreciendo información 
al equipo del GRAIL Project, Holy Grail Route de la Universidad de Zaragoza de 
forma directa.  
Por todo ello presentamos en un anexo una hemeroteca selectiva del Diario del 
AltoAragón con la finalidad de mostrar la evolución de la Ruta del Grial en estos 
últimos tres años en la provincia de Huesca. Lugar donde ha estado la sede 
social de la Asociación hasta mediados del año 2016 que pasó a Massamagrell. 
La forma de exponerla obedece a cómo se citan los artículos de periódicos en la 
revista ARS LONGA787 del Departamento de Historia del Arte en la Universitat 
de València.  
Una vez identificado el reportaje o la crónica transcribimos las partes del texto 
que se refieren directamente a la ruta, a su desarrollo y puesta en valor. 
Comenzamos con enero del año 2015 y finalizamos en diciembre de 2017. Hay 
más de 50 reseñas que ayudan a identificar a los actores de esta vertebración 
territorial, así como a tomar conciencia de la dimensión que está adquiriendo la 
Ruta del Grial. 
GRASA, Ricardo. “Impulsan un proyecto turístico sobre la ruta del Santo Grial”. 
Diario del AltoAragón, 2 de enero de 2015, p. 8. 
“La Comarca de la Jacetania y la Universidad de Zaragoza encabezan una 
nueva iniciativa, que quiere poner en marcha un proyecto turístico que está 
relacionado con la Ruta del Santo Grial. Cabe subrayar que la iniciativa cultural 
cuenta con el apoyo de socios de varios países europeos y que además recibió 
una importante subvención por parte de la Unión Europea. En noviembre, los 
socios del proyecto acudieron a unas jornadas en Jaca, con el propósito de 
concretar acciones de promoción del mismo. Además, se quiere aprovechar el 
                                            
 





aval del Vaticano al cáliz de Valencia y su interés en promover una ruta para 
darlo a conocer. Sobre este mismo asunto, en septiembre Bailo organizó la 
recreación histórica de la estancia del Santo Grial en el pueblo en el siglo XI.” 
GRASA, Ricardo. “Presentan el trazado europeo de la nueva ruta del Santo 
Grial”. Diario del AltoAragón, 21 de enero de 2015, p. 38. 
“La Comarca de la Jacetania y la Universidad de Zaragoza realizarán la 
presentación oficial del itinerario europeo de la ruta del Santo Grial, el próximo 
sábado, día 24, a partir de las 11:00 horas en el Monasterio Viejo de San Juan 
de la Peña. El acto estará presidido por el consejero de Economía y Empleo 
del Gobierno de Aragón, Francisco Bono, y contará con la participación, entre 
otros, de representantes de las instituciones y los organismos que forman parte 
del proyecto europeo «Grail». 
Asimismo, se invitó a instituciones, asociaciones y empresas de Aragón y la 
Comunidad Valenciana a participar en esta importante jornada, así como a 
responsables de las Diócesis de Huesca y Jaca, que respaldan la iniciativa. 
«Nuestro deseo es contar con todas las personas y las entidades que quieran 
sumarse a la importante oportunidad de desarrollo turístico y socioeconómico 
que supondrá la ruta del Santo Grial, avalada por su santidad, el papa, con la 
concesión del Año Jubilar», explicó José María Abarca, presidente de la 
Comarca de la Jacetania.” 
D.A. “Santo Grial, Ruta para un turismo cultural sostenible”. Diario del 
AltoAragón, 25 de enero de 2015, p. 1.  
“El Santo Grial sigue presente después de varios siglos a través de historias y 
leyendas que configurarán una futura ruta turística transnacional que se 
presentó ayer en San Juan de la Peña y que pretende dinamizar la Jacetania, 
el Alto Gállego y la Hoya de Huesca. 
(Páginas 2 y 3. Editorial, página 13)” 
GRASA, Ricardo. “La ruta del Santo Grial dinamizará la Jacetania, el Alto Gállego 
y la Hoya”. Diario del AltoAragón, 25 de enero de 2015, pp. 2 – 3. 
“El responsable del departamento de Economía y Empleo del Gobierno de 
Aragón, Francisco Bono; la profesora de la Universidad de Zaragoza y 
coordinadora del proyecto, María Victoria Sanagustín; y el presidente de la 
Comarca de la Jacetania, José María Abarca, presidieron el acto de 
presentación, que se celebró en la capilla y el claustro del Monasterio Viejo. De 
igual manera, participaron la directora general de turismo del Gobierno de 
Aragón, Elena Allué; y los presidentes de la Hoya de Huesca, Fernando 
Lafuente; y del Alto Gállego, Pedro Grasa, junto a un centenar de invitados de 
Aragón y Valencia. 
[…] «Será un proyecto de todos y para todos. Nos beneficia a todos y quiero 





y Valencia trabajarán conjuntamente en favor del proyecto, que se dará a 
conocer en Fitur (Madrid), en los próximos días. 
[…] «La ruta nos plantea una infinidad de posibilidades y como territorio, 
debemos saber desarrollarlo. El Santo Grial tiene un legado religioso y unas 
leyendas que se plasmaron en novelas y películas. Espero que su luz y su 
fuerza permitan sacralizar y poner en valor las piedras de los antepasados», 
aseguró la coordinadora del proyecto de la ruta turística.” 
D.A. “Aragón exhibe en Madrid su potencial turístico y sus últimas novedades”.  
Diario del AltoAragón, 29 de enero de 2015, p. 2.  
“La Diputación de Huesca realizó acciones para promocionar los paisajes del 
territorio, las actividades que ofrece la provincia y las historias y leyendas que 
la envuelven. Los diputados provinciales Javier Betorz y Lucía Guillén 
mostraron «La Ruta Mágica de la Provincia de Huesca», que consta de cinco 
nuevas guías turísticas editadas por la DPH.  
«La Ruta del Santo Grial en la provincia de Huesca» es un paseo por la historia, 
con rutas y leyendas de la época en la que el Santo Grial estuvo en este 
territorio.”  
D.A. “Rutas por la historia de Aragón, que es la de España”.  Diario del 
AltoAragón, 29 de enero de 2015, Altoaragón turismo en Huesca, p. 6.  
“La inauguración de la Ruta del Santo Grial en estos comienzos del año 2015, 
con una apuesta por un turismo sostenible, cultural, histórico y accesible ha 
puesto en valor la riqueza de un destino en el que la comunicación entre el 
hombre y sus monumentos ha generado un espacio sugerente para las 
personas deseosas de conocer de primera mano las raíces de Aragón, que es 
tanto como decir las de España.” 
D.A. “Santo Grial, apasionante ruta por la historia de la reliquia de la Cristiandad”.  
Diario del AltoAragón, 29 de enero de 2015, Altoaragón turismo en Huesca, p. 
90.  
“La última incorporación al catálogo de servicios turísticos de la provincia de 
Huesca vistió su puesta de largo el pasado sábado, con la presentación de la 
Ruta del Santo Grial en homenaje a la mayor reliquia de la Cristiandad y como 
exposición de los muchos atractivos que aporta a los amantes de la historia y 
a los curiosos que quieren conocer lo más profundo de nuestra esencia 
aragonesa.” 
GRASA, Ricardo. “La ruta del Santo Grial se podrá efectuar a pie, en BTT o a 
caballo”. Diario del AltoAragón, 15 de marzo de 2015, p. 76.  
“Por su parte, el experto en caminos históricos Fernando Avilés (representante 





el diseño del itinerario físico de la Ruta del Santo Grial. Es una propuesta para 
realizar a pie, a caballo o BTT, que dura entre 20 y 25 días, desde la Jacetania 
hasta Valencia. Se plantean dos opciones para entrar desde Francia: el puerto 
de Somport o el puerto del Palo. La idea es que se pueda realizar por etapas y 
que se cuente con servicios para los peregrinos.  
La ruta recorre prácticamente toda la comarca de la Jacetania, visitando los 
lugares emblemáticos del Grial: San Juan de la Peña, la Catedral de Jaca, 
Bailo, San Adrián de Sasabe (Borau) y Siresa. También, Yebra de Basa, en la 
comarca del Alto Gállego.  
Posteriormente, continúa hacia Huesca, Zaragoza, Teruel y Valencia. A esta 
ciudad, se le pedirá que exija recorrer un mínimo de kilómetros para dar la 
credencial que acredite que el peregrino hizo la ruta del Santo Grial.” 
CORED ORÚS, Salvador. “El Santo Cáliz es la reliquia más insigne de toda la 
cristiandad”. Diario del AltoAragón, 18 de marzo de 2015, p. 46.  
“La ruta histórico–geográfica del Santo Cáliz fue la temática escogida por 
Ballester–Olmos para dar comienzo a la jornada, en la que hizo una reflexión 
sobre la devoción existente hacia esta pieza. «Es la reliquia más insigne de 
toda la cristiandad», expresó, antes de comentar que este elemento partió de 
la escena de la última cena de Jesús de Nazaret y tras un largo tránsito llegó 
hasta nuestro país. «Promovió una serie de anhelos en reyes y papas, y la 
fascinación que despierta ha llegado hasta nuestros días», puntualizó.” 
ALLUÉ, V. “El Santo Grial no surge de la nada, sino de una transformación 
social”. Diario del AltoAragón, 25 de marzo de 2015, p. 58.  
“Los misterios que rodean al Santo Grial hacen de este gran símbolo de la 
cristiandad, un reclamo extraordinario que se mantiene impertérrito a pesar de 
los siglos. Ayer en Huesca se pudo comprobar el interés que despierta esta 
reliquia histórica, gracias al ciclo «Itinerarios turísticos culturales. La ruta del 
Santo Grial» que comenzó el pasado martes y que ayer ofreció una nueva cita 
en el Instituto de Estudios Altoaragoneses.  
Primero el profesor de Sociología de la Universidad de Zaragoza Carlos Gómez 
y, después, su colega María Victoria Sanagustín, presentaron a los asistentes 
una lectura sociológica de las tradiciones que giran en torno al Grial y al 
proyecto europeo: la Ruta del Santo Grial.” 
D.A. “Queremos potenciar una ruta del Santo Grial en nuestro territorio”. Diario 
del AltoAragón, 27 de marzo de 2015, p.53. 
“«Nuestra presencia en esta exposición demuestra el interés del equipo de 
gobierno del PP del Ayuntamiento por potenciar una ruta del Santo Grial en 
nuestro territorio, tal y como contemplamos en nuestro programa electoral, por 





Son palabras del alcalde de Jaca, Víctor Barrio, quien el pasado martes asistió 
en Valencia a la inauguración de la muestra Els camins del Grial, junto con la 
concejala de cultura y tercer teniente de alcalde, María Jesús Abad.  
La alcaldesa de Valencia, Rita Barberá, presidió el acto, en el que también 
estuvieron presentes el cardenal de Valencia, Antonio Cañizares; o el comisario 
de la exposición, José Hinojosa.”  
D.A. “Aragón TV emitirá en directo los actos claves de la Semana Santa”. Diario 
del AltoAragón, 30 de marzo de 2015, p. 69. 
“Además, hoy lunes, a las 23 horas, Aragón TV estrena el documental “El 
Camino del (Santo) Grial”, un trabajo que reconstruye la ruta del Santo Grial 
desde Aragón hasta Valencia.” 
GRASA, Ricardo. “Los impulsores de la ruta del Santo Grial trabajan en Londres”. 
Diario del AltoAragón, 5 de abril de 2015, p. 81. 
“Durante el segundo encuentro en Londres (celebrado en la University of West 
London, en Earling), se pusieron en común los trabajos llevados a cabo por 
cada uno de los socios para definir el trazado de la ruta del Santo Grial en cada 
país y las entrevistas a expertos, así como los distintos contenidos con los que 
contará el trazado y las acciones de difusión realizadas. Además, los asistentes 
trataron cuáles serán las próximas acciones, aparte de aspectos técnicos y de 
coordinación.” 
GRASA, Ricardo. “Una ruta ecuestre rememorará el paso del Santo Grial por 
Jaca”. Diario del AltoAragón, 23 de abril de 2015, p. 57. 
“La Comarca de la Jacetania ofrece un nuevo impulso al proyecto de la ruta del 
Santo Grial con la puesta en marcha de un sendero ecuestre que estará 
homologado como sendero de Aragón y que cuenta con el respaldo de la Real 
Federación Hípica Española (RFHE). Este itinerario se puede completar 
también a pie o en BTT, y conecta los enclaves de la comarca que dieron cobijo 
al Cáliz, que son San Juan de la Peña, Jaca, Bailo, San Pedro de Siresa y San 
Adrián de Sasabe. 
El proyecto pretende aprovechar la declaración del 2015 como Año Santo 
Jubilar por la Santa Sede en el caso del Santo Grial de Valencia, que recorrió 
varios núcleos de la Jacetania y supone la meta del proyecto internacional 
«Holly Grail».” 
D.A. “Poner en valor los lugares laurentinos para promocionar Huesca”. Diario 
del Alto Aragón, 3 de mayo de 2015, p.11.  
“Señala Monsón (presidente de la Asociación Huesca, Cuna de San Lorenzo) 
que la trascendencia de la recuperación de Loreto se debe a que «es un punto 
muy importante de la ruta del Santo Cáliz en España y en el mundo». Recuerda 





Loreto» y que el santuario «va a estar incluido en unos circuitos de rutas del 
Santo Grial que se van a promocionar a nivel mundial».  
Monsón subraya que Loreto tiene «potencial internacional» y que podría ser un 
elemento de gran importancia en la promoción turística de la capital 
altoaragonesa.” 
D.A. “Marcha del Santo Grial en Bailo”. Diario del AltoAragón, 14 de mayo de 
2015, p.50. 
“Con esta marcha senderista, Acurba quiere poner en valor el camino que une 
Bailo con San Juan de la Peña, incluido en el proyecto de Ruta del Santo Grial.”  
EFE.  “Aratur muestra cientos de ofertas turísticas este fin de semana”. Diario 
del AltoAragón, 16 de mayo de 2015, p. 22.  
“Turismo, gastronomía, ocio, aventura y cultura se unen en un mismo escenario 
con motivo de la décima edición de la Feria de turismo Aratur, que tiene lugar 
en el Palacio de Congresos de Zaragoza. 
[…] Durante la jornada de ayer se celebraron varias actividades paralelas a la 
muestra expositiva, entre ellas la presentación de «La ruta del Santo Grial».” 
D.A. “La Marcha del Santo Grial, redonda”. Diario del AltoAragón, 19 de mayo de 
2015, p. 42.  
“Un total de 35 senderistas participaron el domingo en la sexta edición de la 
Marcha Senderista del Santo Grial entre Bailo y San Juan de la Peña, 
organizada por la Asociación cultural y Recreativa de Bailo (ACURBA).” 
GRASA, Ricardo. “Sugieren crear paquetes turísticos de la ruta del Grial”. Diario 
del AltoAragón, 20 de mayo de 2015, p. 57. 
“La Comarca de la Jacetania fue sede ayer de una segunda jornada de 
participación sobre creación de nuevos productos turísticos relacionados con 
la Ruta del Santo Grial, en el marco del proyecto europeo «Grail» que coordina 
la Universidad de Zaragoza y que aspira a transformarse en un importante foco 
de visitantes por motivos culturales y religiosos.” 
GRASA, Ricardo. “Nuestro reto debe ser conseguir una comercialización 
conjunta”. Diario del AltoAragón, 20 de junio de 2015, p. 8.  
“Además, se refirió a la incorporación de un apartado dedicado al novedoso 
proyecto de la Ruta del Santo Grial y subrayó la relevancia de las citas 
deportivas del Summum Pirineos.” 
D.A. “«Grail Project», ruta del Santo Grial por la provincia de Huesca”. Diario del 





“El camino del Santo Grial comienza en el monasterio de San Juan de la Peña 
y recorre más de 100 kilómetros hasta llegar a Huesca y después a Zaragoza, 
por esto, la provincia oscense atesora un importante tramo de su trazado con 
elementos emblemáticos, tradición e historia milenaria, además de paisajes 
impresionantes que quieren incluirse dentro de esta ruta. 
[…] Asimismo, se trasladó a los munícipes el contenido de la reunión celebrada 
el pasado viernes en la Agencia Valenciana de turismo en la que el secretario 
General, Francesc Colomer, expresó a «Grail Project» su máximo apoyo a esta 
iniciativa, ya que la ruta termina en la propia Valencia.” 
MONSÓN SOS, Javier. “San Lorenzo, el gran argumento de Huesca”. Diario del 
AltoAragón, 10 de agosto de 2015, p. 6. 
“(Javier MONSÓN SOS es el presidente de la asociación «Huesca, cuna de 
San Lorenzo») 
Otro gran apoyo viene de Roma: la concesión por el Vaticano de un Año Jubilar 
cada cinco, desde este 2015, convierte al Santo Cáliz de Valencia en reliquia 
predilecta de la Iglesia Católica ante las demás aspirantes a ser reconocidas 
como el vaso donde Cristo bebió en la última cena, con lo que ello supone para 
millones de fieles.  
Las autoridades civiles y eclesiásticas de la capital y la comunidad levantina ya 
se han entregado en cuerpo y alma a la difusión y promoción de este magno 
evento que celebrará su solemne apertura el próximo 29 de octubre. Sin ir más 
lejos, una réplica del Sagrado Cáliz depositada por el arzobispo Antonio 
Cañizares reposa desde hace unos meses en el mismísimo Cenáculo de 
Jerusalén.  
[…] que están siendo asimismo intensamente promocionados por Valencia 
como un importante elemento de su ruta peregrina. 
GRASA, Ricardo. “Bailo”. Diario del AltoAragón, 23 de agosto de 2015, Pueblos 
llenos de vida, p. 5.  
“Por otra parte, el Ayuntamiento de Bailo pretende trabajar con el proyecto de 
la Ruta del Santo Grial, que coordina la Universidad de Zaragoza y que impulsa 
la Comarca de la Jacetania, con el respaldo de entidades de diversos países 
europeos. En este sentido, cabría recordar que la asociación Acurba organiza 
una recreación histórica de la estancia del Santo Grial en Bailo en el siglo XI. 
La actividad se realiza a mitad de septiembre y se estrenó en el año 2013.” 
PORTELLA, Mercedes. “Una ruta monumental y natural siguiendo los pasos del 
Santo Grial”. Diario del AltoAragón, 23 de agosto de 2015, Aire Libre, p. 6.  
“Rosa María Pérez, en el libro que se presentaba el año pasado, vincula la 
interesante historia del paso del Santo Grial por tierras del Pirineo con lugares 





«Es la pequeña guía de viaje de una ruta que nosotros tratamos de repetir 
siguiendo lo que se sabe y dice la tradición, del camino que hizo el Santo Grial 
en la provincia de Huesca, desde que llegó aquí enviado por San Lorenzo».” 
GRASA, Ricardo. “Las Jornadas del Grial de Bailo ganan rigor y 
espectacularidad”. Diario del AltoAragón, 5 de septiembre de 2015, p. 73. 
“El origen de las Jornadas del Santo Grial en Bailo coincide con el desarrollo 
del proyecto europeo que impulsa la Comarca de la Jacetania para crear una 
ruta del Santo Grial, con el firme propósito de atraer turistas a la zona. Carlos 
Cirés explicó que «ya ha habido algunos visitantes de Valencia que 
preguntaron por la ruta» y se mostró abierto a colaborar con el proyecto.” 
GRASA, Ricardo. “La ruta del Santo Grial encuentra el respaldo de Valencia y la 
Iglesia”. Diario del AltoAragón, 14 de septiembre de 2015, p. 48. 
“En primer lugar, María Victoria Sanagustín explicó los avances estratégicos 
del proyecto europeo, destacado que «se han coordinado las acciones con la 
Comunidad Valenciana», cuyos gobernantes mostraron su apoyo. También, 
explicó que «la Iglesia Católica está entusiasmada con el proyecto, porque 
permitirá poner en valor una tradición religiosa importante». 
[…] Fernando Avilés (de la Asociación Cultural El Camino del Santo Grial) 
comentó su experiencia cuando recorrió la ruta del Santo Grial en sentido 
inverso, entre Valencia y la Jacetania (el trazado que ideó la Iglesia en los años 
50). Y Alfredo Lope resaltó el valor de estas rutas para conocer la historia.” 
GRASA, Ricardo. “Múltiples propuestas en el congreso de rutas culturales”. 
Diario del AltoAragón, 16 de septiembre de 2015, p. 50. 
“Hay que recordar que el congreso internacional está organizado desde la 
Universidad de Zaragoza y que se enmarca en el proyecto europeo de la ruta 
turística del Santo Grial.” 
D.A. “Bailo viaja al siglo XI”. Diario del AltoAragón, 19 de septiembre de 2015, 
Ecos del Alto Aragón, p. 14.  
“La Asociación cultural y Recreativa y de Bailo (Acurba) celebró la tercera 
edición de las Jornadas de Recreación Histórica de la Estancia del Santo Grial, 
cuyo reto es dar a conocer la llegada del preciado cáliz a la villa jacetana (un 
hecho datado en el año 1014) y difundir la ruta turística que se quiere establecer 
en varios puntos del Alto Aragón.” 
GRASA, Ricardo. “La ruta del Santo Grial, presente en un evento docente en 
Málaga”. Diario del AltoAragón, 29 de septiembre de 2015, p. 42. 
“La docente de la Universidad de Zaragoza María Victoria Sanagustín, directora 





participó el pasado fin de semana en las V Jornadas de Profesores de 
Sociología de las Organizaciones, celebrado en Mijas (Málaga), donde dio a 
conocer los avances conseguidos hasta el momento.” 
GRASA, Ricardo. “Borau amplía su red de senderos”. Diario del Alto Aragón, 4 
de octubre de 2015, Aire Libre, p. 6.  
“Uno es el monasterio románico de San Adrián de Sasabe, una joya del 
patrimonio religioso que está en boga al formar parte de la futura Ruta del Santo 
Grial, que promueve la Comarca de la Jacetania.” 
SIERRA, Begoña, “José Antonio Adell aporta luz sobre el paso del Santo Grial 
por Huesca”. Diario del AltoAragón, 7 de octubre de 2015, p. 42. 
“«En el mundo existen unos 200 cálices a los que se quiere catalogar como el 
Santo Grial, pero solo el de Valencia cumple los requisitos», comentó. El 
historiador también resaltó el valor de propuestas como la que está impulsando 
la creación de una ruta turístico–cultural, cuyo desarrollo coordina la profesora 
del Campus de Huesca, María Victoria Sanagustín.  
GRASA, Ricardo. “La directora general de turismo conoce la ruta del Santo 
Grial”. Diario del AltoAragón, 15 de octubre de 2015, p. 40. 
“Responsables del «Grail Project», encabezados por su directora, María 
Victoria Sanagustín, se reunieron junto a la directora general de turismo del 
Gobierno de Aragón, María Luisa Romero, durante este pasado martes en 
Zaragoza, para dar a conocer el estado de esta iniciativa al Ejecutivo, que es 
socio del proyecto europeo, que quiere crear una ruta cultural y turística sobre 
el Santo Grial cuya parte inicial recorrería la Jacetania, el Alto Gállego y la Hoya 
de Huesca. 
Durante el encuentro se mostró el interés de la Universidad de Zaragoza y la 
Generalitat Valenciana en todo lo referente a apostar por nuevos proyectos 
europeos, para continuar con la puesta en valor y la difusión de la ruta del Santo 
Grial.” 
SIERRA, Begoña. “Un encuentro saca a la luz la historia del Santo Grial en 
Huesca”. Diario del AltoAragón, 15 de octubre de 2015, p. 53. 
“El presidente detalló que el objetivo de este evento es crear otra cita 
extrapolable al resto del año que potencie la ruta aragonesa del Santo Grial 
«cuya promoción va a crecer gracias al Año Jubilar del Santo Cáliz y al 
acercamiento de Aragón y Valencia para su desarrollo».”  
D.A. “Loreto y San Pedro el Viejo acogen la réplica del Grial”. Diario del 





“«La intención es que Huesca sea la referencia del tramo aragonés de la Ruta 
del Santo Grial», indican desde la asociación, y por ello, se han querido 
representar seis estancias del Grial en lugares emblemáticos de la provincia”. 
D.A. “Todos los grupos respaldan la Ruta del Santo Grial”.  Diario del AltoAragón, 
29 de octubre de 2015, p. 11. 
“HUESCA. Todos los grupos parlamentarios de las Cortes apuestan por la Ruta 
del Santo Grial como producto turístico desde la colaboración entre los 
territorios y agentes implicados. La Comisión de Vertebración del Territorio 
aprobó por unanimidad ayer un texto del PP, enmendado por Podemos y CHA, 
que pide «seguir con el contacto con instituciones y sector empresarial», así 
como acciones de promoción turística. Desde el grupo proponente, Ricardo 
Oliván reclamó al Ejecutivo «pasar de la teoría a la práctica y poner sobre el 
tapete acciones concretas». «Tiene bondades y explota el auge del turismo 
cultural y deportivo o literatura medieval, además de la ventaja de que es un 
producto interautonómico», añadió.  
La socialista, Olvido Moratinos, repasó las acciones que el Ejecutivo ya está 
llevando a cabo en relación con esta Ruta del Santo Grial, incidiendo en “crear 
productos turísticos innovadores y con valor que confluyan de forma única”. 
También para Nacho Escartín (Podemos) «es bueno que los ejes religiosos y 
de leyendas puedan vertebrar acciones turísticas». Berta Zapater (PAR) 
destacó «la esencia del turismo local porque asociaciones de zonas más 
desfavorecidas lo movieron». Desde Ciudadanos, Jesús Esteban Sansó 
calificó la ruta como «un producto bueno por el que hay que apostar, explotar 
el filón y venderlo». Gregorio Briz (CHA) recordó que «el Departamento tiene 
intención de crear todo lo que dicen».” 
D.A. “Congreso de Rutas culturales en Jaca”. Diario del AltoAragón, 20 de 
noviembre de 2015, Agenda Alto Aragón, p. 6 
“Del 26 al 29 de noviembre se celebra en Jaca el Congreso Internacional de 
Rutas Turísticas y culturales en una Sociedad creativa e innovadora. Se 
realizará en el Palacio de Congresos de Jaca, e incluirá ponencias sobre rutas 
culturales y turismo (Ruta del Santo Grial, turismo histórico y religioso), turismo 
responsable y sostenible e investigación y documentación. El Congreso está 
organizado por el Gobierno de Aragón, Universidad de Zaragoza y 
Sargantana.” 
GRASA, Ricardo. “Congreso de rutas culturales en Jaca”. Diario del AltoAragón, 
27 de noviembre de 2015, p. 55. 
“El Congreso Internacional sobre Rutas Turísticas culturales en una Sociedad 
Creativa e Innovadora (ICCTOUR, 2015), organizado por la Comarca de la 
Jacetania y la Universidad de Zaragoza, celebrará su sesión inaugural hoy a 
las 10 horas, en el Palacio de Congresos de Jaca. Un centenar de personas de 





que se conocerán otros proyectos, y se harán visitas a Jaca y su entorno 
durante el fin de semana.”  
GRASA, Ricardo. “Especialistas internacionales hablan de iniciativas culturales”. 
Diario del AltoAragón, 28 de noviembre de 2015, p. 74. 
“Montse Castán, presidenta de la Comarca de la Jacetania, destacó que la 
futura ruta del Santo Grial «tiene unas sinergias evidentes con otras rutas, 
como el Camino de Santiago o el Camino del Cid». Y José Luis Soro, consejero 
de Vertebración del Territorio del Gobierno de Aragón, manifestó que «la ruta 
del Santo Grial impulsará el patrimonio y fomentará un turismo importante y de 
calidad», aprovechando «la buena sintonía» que existe con la Generalitat 
valenciana.” 
D.A. “Un taller da a conocer la Ruta del Santo Grial en Zaragoza”. Diario del 
AltoAragón, 19 de enero de 2016, p. 36. 
“El equipo de investigación de la Universidad de Zaragoza, que lidera el 
proyecto, encabezado por Victoria Sanagustín, explicó los retos conseguidos y 
acciones llevadas a cabo enmarcadas en este proyecto europeo. Se destacó 
que se ha conseguido una alianza entre Aragón y Valencia para impulsar la 
Ruta del Santo Grial y se ha creado un equipo de coordinación con Instituciones 
de ambas Comunidades Autónomas.” 
D.A. “La recreación histórica del Santo Grial en Bailo, en la Feria esta tarde”. 
Diario del AltoAragón, 20 de enero de 2016, p. 12.  
“Acurba contará con la colaboración de la profesora María Victoria Sanagustín, 
coordinadora del proyecto europeo «Grail», liderado por la Universidad de 
Zaragoza, quien expondrá «los avances que se están realizando en la creación 
de la Ruta del Santo Grial por las zonas donde pasó esta reliquia».” 
D.A. “La provincia lleva su “magia” a Fitur con variedad de propuestas”. Diario 
del AltoAragón, 21 de enero de 2016, p.10 – 11.  
“También desde la Jacetania, la Asociación cultural y Recreativa de Bailo 
(Acurba) dio a conocer la Jornadas de Recreación Histórica de la Estancia del 
Santo Grial en Bailo. Desde Acurba explicaron que la acogida fue «muy buena» 
y que lograron reunir «a un buen número de personas interesadas en conocer 
esta parte de la historia de nuestra localidad». 
La profesora titular de la Universidad de Zaragoza María Victoria Sanagustín 
destacó que la Ruta del Santo Grial y la importancia de Aragón en ella es una 
oportunidad muy importante para atraer el turismo cultural y espiritual.” 
GRASA, Ricardo. “Abarca hace balance de sus trece años de vida política”. 





“Entre sus logros (en la Jacetania), José María Abarca destacó […], la creación 
de la nueva ruta turística del Santo Grial, el impulso del sector forestal y la 
reapertura del Museo Diocesano de Jaca.”  
D.A. “Jornadas sobre el Santo Grial”. Diario del AltoAragón, 22 de abril de 2016, 
Suplemento de Ocio y cultura, p. 4. 
“El IEA, junto al Campus de Huesca, organiza la semana próxima unas 
jornadas sobre «La Ruta del Santo Grial por Aragón: turismo cultural y 
espiritual», que tienen lugar a las 19h en el Salón de actos del IEA. El día 27 
se proyecta el documental «La ruta europea del Santo Grial, su potencial para 
Huesca y Aragón», seguido de una mesa redonda moderada por Mª Victoria 
Sanagustín, con Antonio García Omedes, Fernando Blasco, Fernando Avilés y 
Javier Monsón. Y el día 28 Antonia Buisán hablará sobre «Los lugares de San 
Lorenzo y el Santo Grial en Huesca. San Pedro el Viejo», y Javier Monsón 
hablará sobre «Loreto, un lugar emblemático de la ruta del Santo Grial en 
Huesca».” 
D.A. “La ruta del Santo Grial y su relación con Huesca”. Diario del AltoAragón, 
28 de abril de 2016, p. 42.  
“Huesca acoge entre ayer y hoy las segundas jornadas de «Itinerarios turísticos 
culturales» dedicadas a la Ruta del Santo Grial. El Instituto de Estudios 
Altoaragoneses organiza, en colaboración con el Departamento de Psicología 
y Sociología de la Facultad de Empresa y Gestión Pública de Huesca, esta cita 
que tiene lugar los dos días, en la sede del Instituto de Estudios 
Altoaragoneses, a partir de las 19 horas, con entrada libre. La sesión de hoy 
jueves estará dedicada a dos lugares de la capital oscense vinculados a esta 
propuesta de turismo cultural. Antonia Buisán hablará sobre el templo románico 
de San Pedro el Viejo y Javier Monsón sobre la ermita de Loreto.”  
SIERRA, Begoña. “Una ruta turística recuerda que San Lorenzo envió el Grial a 
Huesca”. Diario del AltoAragón, 29 de abril de 2016, p. 53.  
“Antes de la proyección, Sanagustín recordó ante los muchos asistentes que 
se congregaron en el salón de actos del IEA que a finales de 2014 un proyecto 
europeo enmarcado en el programa Cospe del Horizonte 2020 financió una 
investigación basada en la ruta del Santo Grial realizada por la Universidad de 
Zaragoza. 
«Lo que vemos es que la ruta del Santo Grial brinda la posibilidad de recorrer 
lugares históricos que tienen, sobre todo en España, una documentación 
basada en esa tradición y que atraviesa todo el territorio aragonés hasta llegar 
a la catedral de Valencia», explicó.” 
D.A. “Hay que seguir trabajando en pro del desarrollo cultural de la ciudad”. 





“La Asociación «Huesca, Cuna de San Lorenzo» ha reconocido a dos 
personalidades destacadas de la capital oscense, María Victoria Sanagustín 
Fons y Pedro Agón Tornil, y a dos entidades sociales, la Asociación El Camino 
del Santo Grial y el Banco de Alimentos, con sus distinciones 2015, unos 
galardones que premian el trabajo y el mérito de quienes trabajan en beneficio 
de los demás.  
[…], la Asociación El Camino del Santo Grial recibió el título de embajadora, 
[…] 
Desde la Asociación «El Camino del Santo Grial», Fernando Avilés, recibió el 
diploma de asociación embajadora «encantado», porque representa un 
espaldarazo al trabajo y esfuerzo realizado por su entidad en la dinamización 
del Camino, manifestó, al tiempo que agregó que gracias al esfuerzo de todos 
«el proyecto va hacia adelante» y este año «ya hay programadas rutas con 
gente que irá a caballo, a pie y en bicicleta hasta la Catedral de Valencia».”  
GRASA, Ricardo. “Bailo evoca el paso del Santo Grial en busca de un mejor 
futuro”. Diario del AltoAragón, 4 de septiembre de 2016, p. 62–63  
“El programa de la cuarta recreación histórica concluye hoy, a las 12 horas, en 
la Biblioteca de Bailo, con un coloquio sobre la Ruta del Santo Grial y sus 
oportunidades de negocio en la zona.” 
GRASA, Ricardo. “Bailo cree que la Ruta del Grial es una opción de negocio”. 
Diario del AltoAragón, 5 de septiembre de 2016, p.51.  
“El pueblo de Bailo acabó ayer la cuarta Recreación Histórica de la Estancia 
del Santo Grial (organizada por la Asociación Acurba), en una mañana que 
estuvo dedicada a los más pequeños y que incluyó el coloquio «Ruta del Santo 
Grial como oportunidad de emprendimiento». 
[…] Montse García habló sobre las sinergias que unen la ruta del Santo Grial y 
el Camino de Santiago. Resaltó la importancia de reliquias como el Santo Cáliz 
en el desarrollo de la ruta jacobea original, al crear sinergias entre ambas rutas.  
[…] Patricia Sureda citó el trabajo del proyecto europeo Grail, que lideraron la 
Universidad de Zaragoza y la Comarca de la Jacetania, y que tenía como 
objetivo definir la ruta.  
Subrayó su potencial como turismo de experiencias, y su carácter diferencial y 
vertebrador del territorio. Piensa que el modelo de la Ruta de los Cátaros en 
Francia podría ser trasladado a la Ruta del Santo Cáliz.” 
MARTÍNEZ, Myriam. “Cuna de San Lorenzo”. Diario del AltoAragón, 7 de 
septiembre de 2017, p.39. 
“Se refirió especialmente al Año Jubilar del Santo Cáliz, que se conmemora en 
2020. «En estos tres años tenemos que trabajar para que la ruta del Santo Grial 
se promocione y se difunda». Ligado a estos objetivos, se proyectará el 
documental La Ruta del Santo Grial, de 27 minutos, «que refleja muy bien los 





representantes institucionales, sociales y empresariales, «porque la ruta debe 
despegar con acciones concretas y aquí se pueden poner en común diferentes 
estrategias».” 
D.A. “Un documental subraya la previa del Mercado Medieval”. Diario del 
AltoAragón, 26 de septiembre de 2017, p. 31. 
“La Asociación «Huesca, Cuna de San Lorenzo» ofrece hoy, a las 7 de la tarde 
en el salón de actos de Bantierra, el documental La Ruta del Santo Grial 
producido por «Grail Project», que muestra el recorrido por Aragón hasta 
Valencia de la reliquia expuesta en la Catedral valenciana.” 
EDITORIAL. “Un mercado medieval y una actuación en Salas clausuran el 
programa de la Campana de Huesca”. Diario del AltoAragón, 29 de septiembre 
de 2017, p.8. 
“Además, la asociación Huesca Cuna de San Lorenzo, que ayer organizó en la 
sala de Bantierra la proyección del documental «La ruta del Santo Grial», ha 
organizado para mañana, junto a la asociación Acurba de Bailo, la entrada del 
Santo Grial, a las 12h, dentro de las actividades del Mercado Medieval, a la que 
seguirá un pasacalle del grupo de teatro Divina Comedia de Monzón, y a las 






Anexo X. Hemeroteca sobre la Ruta del Grial (2015 – 2017) del 
periódico Las Provincias 
La Asociación Cultural El Camino del Santo Grial lleva desde el año 2016 
haciendo trabajos de difusión y consolidación en las provincias de Valencia y 
Castellón de forma muy intensa, debido principalmente al cambio de presidencia, 
el actual cargo lo ostenta el valenciano don Enrique Senent Sales, y al interés 
creciente que está mostrando el Govern de la Generalitat Valenciana por medio 
de Turismo Comunidad Valenciana través de la responsable de la ruta doña Fina 
Doménech Teruel. 
Al igual modo que se ha presentado en un anexo anterior la dimensión de la ruta 
en Aragón, ahora hemos escogido de entre los periódicos locales aquel que de 
forma más persistente y reiterada ha seguido la evolución de este camino del 
Santo Grial: Las Provincias. 
La forma de exponerla obedece a cómo se citan los artículos de periódicos en la 
revista ARS LONGA788 del Departamento de Historia del Arte en la Universitat 
de València.  
Una vez identificado el reportaje o la crónica transcribimos las partes del texto 
que se refieren directamente a la ruta, a su desarrollo y puesta en valor. 
Comenzamos con enero del año 2015 y finalizamos en diciembre de 2017. 
Hemos localizado varias decenas de entradas que ayudan a identificar a los 
actores de esta vertebración territorial en la Comunidad Valenciana, así como a 
tomar conciencia de la dimensión que está adquiriendo la Ruta del Grial en el 
ámbito social y administrativo. 
EUROPA PRESS. “Valencia acoge cuatro conferencias sobre el Santo Grial”. 
Las Provincias, 13 de enero de 2015. En: 
http://www.lasprovincias.es/sociedad/201501/13/valencia–acoge–cuatro–
conferencias–20150113114146.html (10–01–2017). 
                                            
 





“Monseñor Carlos Osoro anunció en la misa de acción de gracias, coincidiendo 
con su despedida de la diócesis de Valencia, la aprobación del texto de la misa 
votiva para el Santo Cáliz, firmada por el cardenal Antonio Cañizares como 
prefecto de la Congregación para el Culto Divino y la Disciplina de los 
Sacramentos, días antes de ser nombrado arzobispo de Valencia por el papa 
Francisco el pasado 28 de agosto de 2014. 
También se anunció que la Santa Sede autoriza a la Archidiócesis de Valencia 
a celebrar, cada cinco años, un Año Santo Jubilar en conmemoración del Santo 
Cáliz de la Ultima Cena que se venera en su Catedral. Fieles de todo el mundo 
podrán ganar el Jubileo en la Catedral de Valencia durante el Año Santo que 
comenzará el 29 de octubre de 2015.” 
DOMINGO, I. “El Santo Cáliz inicia su camino jubilar en Valencia”. Las 
Provincias, 20 de enero de 2015. En: http://www.lasprovincias.es/valencia–
ciudad/201501/20/santo–caliz–inicia–camino–20150120002433–v.html  (10–
01–2018). 
“El Santo Cáliz se encamina hacia el Año Santo Jubilar que arrancará el último 
jueves del mes de octubre de este año, según la intención avanzada por el 
arzobispo de Valencia, el cardenal Antonio Cañizares, durante una misa en la 
Catedral con motivo de la festividad del 9 d’Octubre.” 
DOMINGO, Isabel. “Valencia negocia con Aragón impulsar la ruta del Santo 
Cáliz”. Las Provincias, 29 de enero de 2015. En: 
http://www.lasprovincias.es/valencia–ciudad/201501/29/valencia–negocia–
aragon–impulsar–20150129000053–v.html (10–01–2018). 
“El Ayuntamiento de Valencia negocia con el Gobierno de Aragón impulsar una 
ruta del Santo Cáliz con motivo de la declaración del Año Santo Jubilar para 
este 2015, que se iniciará a partir del último jueves de octubre coincidiendo con 
la festividad del Santo Grial.  
Así lo confirmaron ayer fuentes municipales, quienes explicaron que la ciudad 
se sumaría a la iniciativa puesta en marcha por la Universidad de Zaragoza (es 
quien lo dirige) y que cuenta con financiación de la Comisión Europea –unos 
200.000 euros– al estar considerado un proyecto transnacional, con 
implicaciones históricas, culturales y turísticas.  
Con el impulso de esta ruta se pretende identificar los lugares emblemáticos de 
España identificados con la historia del Santo Cáliz, «y Valencia tiene que estar, 
debe ser el punto final, porque es donde recala y está actualmente la reliquia», 
indicaron. En concreto, en la Catedral, donde se conserva desde 1437.” 
L. P. “Jaime Sancho aborda los mitos y leyendas en el Ateneo”. Las Provincias, 







“El canónigo celador del culto al Santo Cáliz y conservador del patrimonio de la 
Catedral, Jaime Sancho, ofrecerá el jueves 5 una charla sobre la reliquia en el 
Ateneo Mercantil, dentro del ciclo ‘La luz del Santo Cáliz de Valencia’ 
organizado por esta entidad. Prevista inicialmente para el miércoles (se ha 
trasladado por el 40 aniversario de la Facultad de Teología), Sancho abordará 
los mitos y leyendas del Santo Cáliz en la cultura centroeuropea, especialmente 
en la literatura. Comenzará a las 19.00 horas.” 
DOMINGO, Isabel. “La exposición del Santo Cáliz mostrará 14 vasos históricos”. 
Las Provincias, 31 de enero de 2015. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/201501/31/exposicion–santo–caliz–mostrara–20150131001648–
v.html (10–01–2018). 
“Empieza a desvelarse el contenido de la exposición que supondrá el primer 
acto importante del Año Jubilar Eucarístico del Santo Cáliz, hasta que se inicie 
de forma oficial el último jueves del mes de octubre, coincidiendo con la 
festividad. 
¿Nombre? «Los caminos del Grial» ¿Fecha? Del 10 de marzo al 4 de junio 
¿Lugar? El Museo del Almudín ¿Contenido? Variado: desde libros y maquetas 
a óleos, esculturas y material de las cofradías que veneran la reliquia. También 
mucho soporte audiovisual.  
Se ha podido conocer a través del anuncio de la mesa de contratación del 
Ayuntamiento de Valencia, que ha licitado por 90.909,09 euros (más 21% IVA) 
el servicio de montaje y desmontaje de la exposición y en los pliegos técnicos 
facilita a las empresas interesadas en el concurso el plano detallado de la 
exposición. Eso sí, el anexo II del pliego de prescripciones técnicas detalla que 
«los planos son orientativos y sujetos a modificaciones cuando las piezas 
finales a exponer queden confirmadas». 
De momento, ha trascendido que la exposición organizada por el Ayuntamiento 
de Valencia se dividirá en cinco áreas que convertirán al Almudín en la joya del 
cap i casal durante más de tres meses. Pinturas, grabados, dibujos, maquetas, 
facsímiles y reliquias llenarán este edificio de planta cuadrangular irregular que 
empezó a construirse en 1417, fue declarado Monumento Nacional en 1969 y 
terminó de restaurarse en 1996 para convertirse en espacio museístico. 
La sección «Este es el Cáliz de mi sangre» será la que abra esta muestra con, 
según consta en la documentación de la web del Ayuntamiento, la exhibición 
de un vídeo titulado «La mesa de la Santa Cena» y un tapiz de grandes 
dimensiones. A partir de aquí se inicia un camino que llevará al visitante a 
Roma, Huesca, Pirineos, San Juan de la Peña, Zaragoza, Barcelona o Valencia 
con una parada especial en el Medievo y otra para repasar la presencia de la 
reliquia en la música y en la filatelia. 
Se verá, por ejemplo, una reproducción de la «Santa Cena» pintada por 
Francisco Ribalta en 1606 y que en la actualidad se encuentra en el presbiterio 
del Real Colegio y Seminario del Corpus Christi. Muy cerca, un grabado del 
Cenáculo o un códice en miniatura de la Santa Cena.  
Habrá obras destacadas como «Última cena», una creación de Jerónimo 





Santa María de Morella, «El Salvador» de Vicente López y obras de Segrelles 
y García Hidalgo. Sin olvidar la «Santa Cena» de Juan de Juanes que conserva 
la Catedral de Valencia, pintor del que también se exhibirá una tabla sobre 
Alfonso de Borja, o la tabla del mismo título de Vicente Masip. De ambos se 
verán, además, dos «Salvador eucarístico». 
La muestra, de la que se desprende una cuidada visión didáctica, mostrará 
también grabados de la Roma antigua, una escultura de San Pedro, dibujos de 
la Catedral de Jaca o del monasterio de San Juan de la Peña. Como 
curiosidades, un poema sobre el Santo Grial de Teodoro Llorente, escritor, 
periodista y fundador de LAS PROVINCIAS, la consueta de la Catedral donde 
se alude a la reliquia en 1527, un pergamino con el ritual para mostrarla o el 
documento de ingreso del Santo Cáliz en la Seo de Valencia en 1437. Entre las 
maquetas, la de una catedral trecentista y otra del Palacio Real de Valencia 
hecha en madera en 1991.  
La segunda sección se centrará en las tipologías de los distintos cálices. Para 
ello, se expondrá un facsímil del Santo Cáliz y unas vitrinas con 14 vasos 
históricos: desde unas copas de vidrio de los siglos IV y V hasta los vasos 
utilizados por los arzobispos Melo y Company, incluyendo los cálices de los 
papas Benedicto XIII, Calixto III o Alejandro VI.  
Además, los visitantes podrán comprobar, mediante otro facsímil, qué piezas 
componen esta «copa de bendición», como la denominó el canónigo Jaime 
Sancho durante la presentación del libro Valencia, ciudad del Grial, coordinado 
por él y por el catedrático de Historia de la Iglesia Miguel Navarro. 
En la tercera se recorre la historia del Santo Cáliz desde el siglo XVI hasta el 
XX, incluyendo la foto de la entrega de la reliquia tras la guerra civil (estuvo 
custodiado en Carlet), un facsímil de la Biblia de San Juan de Ribera e, incluso, 
un vídeo del NODO. 
El culto es otro de los apartados, dedicado a la Real Hermandad y a la Cofradía, 
que mostrarán su estandarte y su banderín, respectivamente. El libro de oro del 
Santo Cáliz de la Catedral, el báculo del arzobispo Olaechea, casullas, 
insignias o los estatutos de la Cofradía forman parte del cuarto apartado, que 
da paso una sección con obras sobre el Santo Grial en los siglos XX y XXI y 
unos vídeos dedicados a su presencia en la música y el cine.” 
DOMINGO, Isabel. “Tras los pasos del Santo Cáliz”. Las Provincias, 14 de 
febrero de 2015. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/201502/14/tras–pasos–santo–caliz–20150213235346–v.html (10–
01–2018). 
“El Ayuntamiento de Valencia ya anunció hace unos meses su interés por 
impulsar un recorrido para complementar la iniciativa de la exposición «Els 
camins del Grial», que se inaugurará el próximo marzo en el Almudín. Se sumó 
poco después el arzobispado de Valencia, planteando, eso sí, «un camino 
esencialmente religioso y no un camino turístico», en palabras del deán de la 
Catedral, Emilio Aliaga.  
Pero las propuestas no quedan ahí porque la Diputación de Valencia también 





entender que «abre la posibilidad para las comarcas valencianas de convertirse 
en recorrido central de una potencial ruta de peregrinaje internacional de 
indudable impacto económico, turístico y patrimonial».  
Zaragoza ha sido la última en apuntarse a este boom con un proyecto 
financiado por la Comisión Europea denominado «Grail» con el que se 
pretende dar forma a una ruta transnacional. Dirigido por la Universidad de 
Zaragoza, el Ayuntamiento de Valencia avanzó a finales de enero que negocia 
sumarse a él.” 
OLAIZOLA, Borja. “Romeros del Santo Grial”. Las Provincias, 19 de febrero de 
2015. En: http://www.lasprovincias.es/sociedad/201502/19/romeros–santo–
grial–20150219112132.html (10–01–2018). 
“Puede que en unos años los peregrinos que atraviesen Somport, el puerto de 
entrada en España del Camino de Santiago original, se enfrenten a una nueva 
encrucijada: decidir si enfilan hacia poniente siguiendo la muy transitada ruta 
jacobea o si ponen rumbo hacia Valencia aventurándose por el Camino del 
Santo Grial, un recorrido de nueva planta que reproduce el itinerario que siguió 
hace siglos el Santo Cáliz por tierras peninsulares. La ruta, que está aún en 
fase de definición, aspira a explotar el enorme tirón que tiene el Santo Grial 
gracias a su protagonismo en libros y películas. Si la tumba del apóstol Santiago 
es capaz de llevar todos los años a Galicia a cientos de miles de romeros, ¿por 
qué no iba a hacer otro tanto una de las reliquias de mayor renombre de la 
cristiandad?” 
DOMINGO, Isabel. “La exposición del Santo Cáliz incluirá la entrada a la 
Catedral”. Las Provincias, 7 marzo 2015. En: 
http://www.lasprovincias.es/valencia–ciudad/201503/07/exposicion–santo–
caliz–incluira–20150307005210–v.html (10–01–2018). 
“Además de la Catedral, que también participa con la cesión de varias piezas 
(entre ellas, dos réplicas en plata de la reliquia), colaboran con aportaciones el 
arzobispado de Valencia, la Cofradía y la Hermandad del Santo Cáliz, el Museo 
de Bellas Artes de Valencia, el Colegio Imperial de Niños Huérfanos de San 
Vicente, el Real Colegio Seminario del Corpus Christi, la Generalitat, el 
Ayuntamiento de Valencia, el Palacio Ducal de Gandía y el Círculo Recreativo 
Militar, además de particulares. 
El Museo del Prado, el Museo de la Fundación Lázaro Galdiano de Madrid, la 
Basílica de San Lorenzo de Huesca, las Cortes de Aragón, el Archivo de la 
Corona de Aragón, el Museo Nacional de Arte de Cataluña, la Catedral de 
Tortosa y las diócesis de Segorbe y Tortosa son otras de las entidades a las 
que se han solicitado piezas para «Els camins del Grial», que se dividirá en 





DOMINGO, I. “Valencia se reafirma como ciudad del Santo Cáliz”. Las 
Provincias, 25 de marzo de 2015. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/201503/25/valencia–reafirma–como–ciudad–20150325022905–
v.html  (10–01–2018).  
“«El preámbulo a la celebración del primer Año Jubilar del Santo Cáliz», que se 
celebrará a partir del próximo mes de octubre. Así definió ayer la alcaldesa, 
Rita Barberá, la exposición «Els camins del Grial» que se inauguró en el 
Almudín y que pretende ser un recorrido por el camino de la reliquia desde 
Jerusalén hasta su llegada a la Catedral de Valencia, donde actualmente se 
venera. 
Una muestra con la que Valencia da «un paso más» en su reafirmación como 
«ciudad del Santo Grial», en su «protagonismo como ciudad que custodia la 
reliquia más venerada y también más buscada de la historia», frente a otras 
ciudades, como León, que disputan esa distinción desde hace unos años (ahí 
está el cáliz de doña Urraca de la basílica de San Isidoro, por ejemplo). En 
juego, la proyección internacional y el dinamismo que supondrá para el turismo, 
por el tirón popular que tiene el Santo Grial entre los visitantes extranjeros. 
[...] como recordó Jaime Sancho, «la exposición siempre se ha planteado sobre 
la ruta del Santo Cáliz no sobre la reliquia en sí». Por ello, y por razones de 
conservación al ser la pieza más importante de la Catedral, (a donde llegó el 
18 de marzo de 1437), la muestra finalizará en la antigua sala capitular, que 
también tendrá entrada gratuita.” 
S.V. “La Custodia de Tierra Santa recibe una réplica del Grial” . Las Provincias, 
10 abril 2015. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/201504/10/custodia–tierra–santa–recibe–20150410001206–v.html 
(10–01–2018). 
“La Custodia de los Santos Lugares agradeció ayer la entrega de la réplica del 
Santo Cáliz que se venera en la Catedral de Valencia y que ha recibido de 
manos del arzobispo de Valencia, el cardenal Antonio Cañizares, dentro de la 
peregrinación diocesana a Tierra Santa que arrancó el lunes.” 
DOMINGO, Isabel. “Cerca de 25.000 personas visitan la exposición del Santo 
Cáliz”. Las Provincias, 21 de mayo de 2015. En: 
http://www.lasprovincias.es/valencia–ciudad/201505/21/cerca–personas–
visitan–exposicion–20150521000002–v.html# (10–01–2018). 
“La exposición «Els camins del Grial», que acoge el Almudín hasta el 7 de junio 
(tras finalizar la celebración del Corpus Christi), ha sido visitada ya por 24.684 
personas, según datos facilitados por la Concejalía de cultura, que dirige 





La muestra, que es gratuita e incluye la visita a la capilla del Santo Cáliz, está 
organizada por el Ayuntamiento de Valencia dentro de los actos previstos por 
el primer Año Jubilar, que arrancará a partir del próximo octubre en la Catedral 
de Valencia.  
La cifra supone que una media de 440 personas ha pisado este museo 
municipal para conocer la trayectoria que siguió la reliquia desde que salió de 
Jerusalén hasta su llegada a la Seo valentina el 18 de marzo de 1437 como 
garantía de la deuda contraída por el rey Alfonso el Magnánimo con el Cabildo 
Catedralicio.” 
DOMINGO, Isabel. “Los héroes del Santo Cáliz”. Las Provincias, 13 de junio de 
2015. En: http://www.lasprovincias.es/sociedad/201506/13/heroes–santo–caliz–
20150613161347.html (10–01–2018). 
“«¿Existiría hoy gente tan valiente y dispuesta a arriesgar así su vida?». Es la 
pregunta que ayer lanzó el profesor y académico José Francisco Ballester–
Olmos a los asistentes a la presentación de su libro ‘La persecución del Santo 
Cáliz en la guerra (1936–1939). Nuevas aportaciones’, que acogió ayer la sede 
de Lo Rat Penat, que edita el libro. 
Una cuestión con la que el también adjunto a la presidencia de la Cofradía del 
Santo Cáliz quiso resaltar «el heroísmo» de las personas que protegieron la 
reliquia durante la época de la guerra civil, cuando el Grial tuvo que salir de la 
Catedral de Valencia, sobre la que pendía la amenaza de las milicias. La 
historia de María Sabina Suey, sus hermanos María Milagro y Adolfo y su primo 
Bernardo Primo se conocía a grandes rasgos, pero es ahora cuando Ballester–
Olmos ha recuperado completo su periplo como custodios del Santo Cáliz en 
un relato que ya quisiera Harrison Ford para la nueva aventura de «Indiana 
Jones».” 
L.P. “Bailo recrea por tercer año la historia de la estancia del Grial”. Las 
Provincias, 5 de septiembre de 2015. En: 
http://www.lasprovincias.es/valencia/201509/06/bailo–recrea–tercer–historia–
20150905234056–v.html (10–01–2018).  
“La localidad aragonesa de Bailo realizará los días 11 y 12 por tercer año 
consecutivo las jornadas de recreación histórica de la estancia del Santo Grial 
en este municipio, organizadas por la asociación Acurba. El acto principal será 
el sábado con una ceremonia cívico–religiosa que recorrerá las calles del 
pueblo hasta la iglesia. Habrá actividades lúdicas y batallas medievales.” 
DOMINGO, Isabel. “Valencia sigue sin promocionar el Santo Cáliz a dos meses 







“El Santo Cáliz fue uno de los temas que el concejal de turismo, Joan Calabuig, 
trató con el presidente de la AVT, Francesc Colomer, en la reunión que 
mantuvieron esta semana. Ambos lo enmarcan dentro de las acciones para 
potenciar el turismo cultural, pero pasan de puntillas por la reliquia que llegó a 
la Seo en el año 1437.  
«Estamos buscando fórmulas de promoción por el atractivo internacional que 
tiene mediante la colaboración con otras ciudades», aseguró Calabuig. Es ahí 
donde entra en escena el proyecto «Grial» impulsado por la Universidad de 
Zaragoza y que cuenta con financiación europea (casi 200.000 euros) para 
crear una ruta turística internacional. 
La AVT ha iniciado contactos con esta institución académica para sumarse a la 
iniciativa, ya que permitiría desestacionalizar el turismo, según reconocieron 
fuentes del organismo valenciano. No obstante, el Consistorio ya anunció a 
comienzos de año que negociaba con Aragón sumarse al proyecto sin que, 
hasta la fecha, haya habido noticias.” 
DOMINGO, Isabel. “Todos los caminos de peregrinos llevan al Santo Cáliz” . Las 
Provincias, 14 septiembre 2015. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/201509/14/todos–caminos–peregrinos–llevan–20150914000117–
v.html (10–01–2018). 
“Cultura, tradición y leyenda. Son las tres claves del proyecto «Grial: Holy 
Grial», impulsado por la Universidad de Zaragoza y que cuenta con el apoyo 
de la Unión Europea (ha concedido una subvención de casi 200.000 euros), 
que busca impulsar dos rutas de peregrinación coincidiendo con la concesión 
a Valencia del Año Santo Jubilar Eucarístico del Santo Cáliz cada cinco años.” 
DOMINGO, Isabel. “Ayuntamiento y arzobispado abordan la promoción y la ruta 
del Santo Cáliz”. Las Provincias, 25 de septiembre de 2015. En: 
http://www.lasprovincias.es/valencia–ciudad/201509/25/ayuntamiento–
arzobispado–abordan–promocion–20150925005146–v.html (10–01–2018).  
“A poco más de un mes para que dé comienzo el Año Eucarístico del Santo 
Cáliz, previsto para el jueves 29 de octubre, el Ayuntamiento ha dado los 
primeros pasos para iniciar la promoción de la reliquia que se guarda en la 
Catedral de Valencia y las rutas de peregrinaje.  
Así, ayer el primer teniente de alcalde y responsable de turismo, Joan Calabuig, 
mantuvo una reunión con representantes del arzobispado de Valencia (asistió 
el canónigo celador del Santo Cáliz, Jaime Sancho), de la Agència Valenciana 
de Turisme y de turismo Valencia. En ella, trasladó la disposición del 
Consistorio a «colaborar» en la promoción del Grial ya que es «un elemento de 
atracción para visitantes de nuestra ciudad» y avanzó que Ayuntamiento y 
Generalitat impulsarán «todas las acciones a favor de las rutas del Grial».  
De esta forma, Valencia se sumará al proyecto «Holy Grial Proyect» que 
desarrolla la Universidad de Zaragoza y que cuenta con el apoyo de la Unión 





una iniciativa que desarrolla dos rutas, una desde Reino Unido y otra desde 
Bulgaria, que acaban en la Seo. Su coordinadora, la profesora Victoria 
Sanagustín, ya ha tenido contactos con la Agència Valenciana de Turisme.  
Por otro lado, el arzobispado ya ha anunciado el lema del Año Santo. Será 
‘Cáliz de la misericordia’ al unir en una misma frase otro acontecimiento que 
vivirá la Iglesia en diciembre: el Año de la Misericordia. El nombre completo sea 
«Año Santo Eucarístico del Santo Cáliz en el Jubileo de la Misericordia».” 
GARSÁN, Carlos. “Una red de acogida de peregrinos en la ruta del Santo Cáliz”. 
Las Provincias, 7 de octubre de 2015. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/201510/08/acogida–peregrinos–ruta–santo–20151007235744–
v.html (10–01–2018). 
“El cardenal arzobispo de Valencia, Antonio Cañizares, recibió ayer al primer 
teniente de alcalde, Joan Calabuig, en un encuentro que tuvo como objetivo 
definir algunos de los puntos para potenciar la ruta del Grial como elemento de 
interés cultural y turístico, a menos de un mes para que dé comienzo el Año 
Eucarístico del Santo Cáliz, previsto para el jueves 29 de octubre.  
Tras la creación de una comisión tripartita entre Consistorio, arzobispado y la 
Agencia Valenciana de turismo, ahora es el momento de la concreción. Así las 
cosas, sus representantes ya trabajan en la creación de una red de acogimiento 
para peregrinos que facilite el hospedaje de los religiosos que realicen el 
camino. Esto irá acompañado de la señalización de los lugares de más interés 
para visitantes y de la posibilidad de reeditar el libro que el Ayuntamiento 
publicó en su día sobre una ruta que supone «un valor muy importante y 
reconocido tanto en el ámbito europeo como en el español», explicó el teniente 
de alcalde.  
De igual forma, desde el Consistorio ya han mantenido contacto con el gobierno 
de Aragón y la Universidad de Zaragoza, que desarrolla el proyecto «Grial: Holy 
Grial» con el apoyo de la Unión Europea. «Será un acontecimiento 
extraordinario tanto desde el punto de vista religioso como también para la 
ciudad de Valencia», declaró Calabuig, quien destacó tras la breve reunión las 
«excelentes relaciones» entre gobierno municipal y arzobispado. A estas 
primeras acciones se sumarán en las próximas semanas otras actividades 
todavía por definir.  
Turismo religioso 
De igual forma, el segundo punto del día fue el dispositivo en torno al 38º 
Encuentro Europeo de Jóvenes, que se celebrará en Valencia del 28 de 
diciembre hasta el 1 de enero de 2016, un evento auspiciado por la 
archidiócesis y otras iglesias cristianas de la Comunitat junto a la comunidad 
ecuménica de Taizé. Teniendo en cuenta que se espera la llegada de 
aproximadamente 30.000 jóvenes a la ciudad, el primer teniente de alcalde 
confirmó que ya se han mantenido reuniones con las diferentes áreas 
implicadas, como puede ser Seguridad y Movilidad, para gestionar la llegada 
de visitantes.  
«Valencia va a ser una ciudad acogedora y nuestro objetivo es que todas las 





encuentren una ciudad que les acoja con alegría y que desea además que 
tengan un extraordinario recuerdo y estancia», explicó Calabuig. Así las cosas, 
desde un punto de vista turístico, se van a editar unos planos especiales que 
indiquen la ubicación de aquellos lugares de interés para los jóvenes 
religiosos.” 
GARCÉS, Laura. “El Santo Cáliz emprende el viaje hacia el Año Jubilar”. Las 
Provincias, 19 octubre 2015. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/201510/19/santo–caliz–emprende–viaje–20151018232227–v.html  
(10–01–2018). 
“El Santo Cáliz, el Santo Grial, la reliquia que se conserva en la capilla del 
mismo nombre de la catedral de Valencia se va a convertir en el centro de las 
miradas a partir del día 29. El último jueves de octubre, cuando se celebra su 
fiesta, comenzará también el primer Año Santo Jubilar dedicado al vaso que la 
tradición reconoce como la copa de la última cena de Jesucristo. 
Religiosidad e historia se dan la mano en torno a una copa, que como relata el 
canónigo Jaime Sancho, celador de la reliquia, iniciará su Año Jubilar «con la 
misa en la que se entregarán seis réplicas del Santo Cáliz». Además, «como 
hecho excepcional», el cardenal arzobispo, Antonio Cañizares, «al final de la 
misa leerá la bendición papal». 
[...] El vaso es continente de religiosidad, pero también de tradición cultural que 
ha dado vistosos resultados artísticos. El presidente del Centro Español de 
Sindonología y estudioso del Santo Cáliz, Jorge Manuel Rodríguez, ha 
recordado en alguna ocasión, la importancia del cine y la literatura griálica: «La 
referencia a la búsqueda del Santo Grial está en todas las culturas. Es un 
referente colectivo que se origina en la literatura a partir de los siglos X y XI».” 
EUROPA PRESS. “La Agència Valenciana del Turisme considera impulsar rutas 
en torno al Santo Grial”. Las Provincias, 22 octubre 2015. En: 
http://www.lasprovincias.es/valencia–ciudad/201510/22/agencia–valenciana–
turisme–considera–20151022171231.html (10–01–2018). 
“El presidente de la Agència Valenciana del Turisme (AVT), Francesc Colomer, 
ha mantenido este jueves una reunión en el Palacio Arzobispal con el cardenal 
y arzobispo de Valencia, Antonio Cañizares y otros representantes 
eclesiásticos y universitarios para intercambiar opiniones sobre el proyecto 
europeo del Santo Grial, «Rutas místicas y actividades para mejorar el turismo 
local». 
Colomer destaca «la importancia» de coordinación de todos los agentes 
implicados, tanto el arzobispado, como las universidades y las instituciones 
públicas, «para impulsar este proyecto tan interesante a nivel histórico, cultural 





DOMINGO, Isabel. “El Santo Cáliz, epicentro de un congreso de turismo”. Las 
Provincias, 23 noviembre 2015. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/201511/23/santo–caliz–epicentro–congreso–20151123001246–
v.html (10–01–2018). 
“Será en un congreso internacional dedicado al turismo cultural que acogerá el 
Palacio de Congresos de Jaca (Huesca) el próximo fin de semana y en el que 
la reliquia que se venera en la Catedral de Valencia será la protagonista, 
aunque también se hablará de otras rutas como los caminos Ignaciano o el de 
Santiago, según indicaron fuentes de la organización.  
Habrá, además, presencia de la Comunitat, ya que a la participación de la 
Agència Valenciana de Turisme se sumarán dos ponentes. Charo Pinazo, del 
arzobispado de Valencia, que hablará de la ruta urbana del Santo Cáliz por el 
cap i casal; y Ana Mafé, de la Universitat de València.  
En el caso de esta doctoranda en Historia del Arte y turismo cultural, su 
intervención se centrará en la capilla de la Seo que alberga el vaso sagrado y 
su conversión en centro de peregrinaje. Mafé presentará el estudio de 
investigación que ha realizado y para el que ha entrevistado a 400 personas 
que han visitado la catedral como peregrinos y otro colectivo configurado por 
residentes en la ciudad.”  
LAS PROVINCIAS. “Por la ruta del Santo Grial”. Las Provincias, 11 de diciembre 
de 2015. En: http://www.lasprovincias.es/planes/201512/11/ruta–santo–grial–
20151211003421–v.html (10–01–2018). 
“La Comunitat Valenciana junto con la Comunidad de Aragón promueven la 
ruta del Santo Grial con motivo de la declaración de 2015 como Año Santo 
Jubilar en conmemoración del Santo Cáliz que comenzó el 29 de octubre de 
2015.  
El objetivo de este proyecto es promover la ruta turística, histórico–artística y 
cultural del Santo Grial, siempre acorde con el turismo sostenible y 
responsable. La creación de esta ruta, realizada por iniciativa también de la 
Agencia Valenciana de turismo, supone un importante impacto turístico, así 
como un buen reclamo para visitar la comunidad. Fomentando tanto el turismo 
cultural como el turismo religioso.”  
REDACCIÓN. “El Santo Cáliz cumple cien años expuesto en la Catedral de 
Valencia”. Las Provincias, 7 de enero de 2016. En: 
http://www.lasprovincias.es/valencia–ciudad/201601/06/santo–caliz–cumple–
cien–20160106001218–v.html# (10–01–2018). 
“Santo Cáliz de la última cena, que se venera en la Catedral de Valencia desde 
el siglo XV, cumple hoy 100 años expuesto al público en el Aula Capitular 





solemnemente el 6 de enero de 1916 desde el relicario de la Seo, donde 
permanecía custodiado tras su llegada al templo.” 
(Nota de la autora: Esta iniciativa propició dar visibilidad real a la reliquia que 
hasta entonces no podía ser venerada públicamente. Hay un antes y un después 
en la historia de la difusión del Santo Cáliz desde el cambio de su ubicación.) 
A.D. “Última etapa del camino del Santo Grial”. Las Provincias, 19 de enero de 
2016. En: http://www.lasprovincias.es/horta–morvedre/201601/19/ultima–etapa–
camino–santo–20160119002413–v.html (10–01–2018). 
“Massamagrell será la última etapa del camino del Santo Grial, antes de llegar 
a la catedral de Valencia en la ruta de peregrinaje que se está diseñando. El 
presidente de la Asociación del Camino del Santo Grial, Enrique Senent, vecino 
del municipio, y el secretario, Jesús Gimeno, que es edil de Ciudadanos, se 
reunieron con el alcalde, Paco Gómez, para informar y coordinar acciones 
futuras de este proyecto. El consistorio ya ha previsto organizar en primavera 
una peregrinación para dar a conocer a los vecinos la importancia de este 
camino.” 
GARCÉS, Laura. “El Santo Cáliz se cuela en los colegios”. Las Provincias, 1 de 
febrero de 2016. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/201602/01/santo–caliz–cuela–colegios–20160201001816–v.html 
(10–01–2018). 
“Esta es una de las numerosas iniciativas que se han lanzado en el marco de 
las celebraciones del Año Jubilar del Cáliz de la Misericordia. Entre las 
actividades más vistosas se descubre la peregrinación por los lugares de la 
ciudad vinculados a la reliquia. La visita está abierta a todo el público, pero hay 
una peregrinación especial para los colegios que incluye la visita a cinco 
lugares de la ciudad: Palacio Real, sede de la Escolanía, la catedral con visita 
a la capilla del Santo Cáliz y la Basílica de la Virgen de los Desamparados.  
El material que acaba de editar el arzobispado, si bien dedica una buena parte 
a los escolares, también incluye fichas que tienen como destinatarios a las 
parroquias, comunidades religiosas y otros grupos. Este material, tal como 
explicó el vicario de Evangelización, responde a cinco puntos distintos: 
peregrinar, confesar, obrar, orar y celebrar.”  
L.P. “El arzobispado edita una revista especial por el Año Jubilar”. Las 







“Peregrinaciones para ganar el Jubileo (este fin de semana procedentes de la 
Ribera e, incluso, el arzobispo de Madrid, Carlos Osoro, con seminaristas); una 
misa del peregrino o la creación de credenciales son algunas de las iniciativas 
impulsadas por el arzobispado con motivo del Año Eucarístico del Santo Cáliz. 
Además, ha editado un número especial de la revista ‘Catedral de Valencia’ 
que reúne, en más de un centenar de páginas, reportajes sobre la presencia 
de la reliquia en la capital del Turia. Entre ellos, las firmas en el libro de oro, los 
cien años de la capilla y cómo fue creada, cómo llegó a Valencia o los dos 
pontífices que lo han usado (Juan Pablo II en 1982 y Benedicto XVI en 2006).” 
DOMINGO, Isabel. “El Santo Cáliz visto por los turistas”. Las Provincias, 15 de 
febrero de 2016. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/201602/15/santo–caliz–visto–turistas–20160214235200–v.html  
(10–01–2018). 
“«¿Ha estado en la capilla del Santo Cáliz?, ¿Conoce la historia del Santo 
Grial?, ¿Cree que para los cristianos esta reliquia tiene valor para su fe?» Son 
algunas de las preguntas que una investigadora valenciana lanzó a los turistas 
extranjeros que visitaron el pasado año la Catedral de Valencia para conocer 
cuál es el grado de conocimiento que tienen sobre la presencia de esta reliquia 
en la Seo, a donde llegó en 1437 tras pasar el relicario del rey Alfonso el 
Magnánimo a manos del Cabildo. Las encuestas forman parte de una tesis 
sobre la ruta del Santo Cáliz. 
La sorpresa para Ana Mafé, doctorando en Historia del Arte y turismo cultural, 
fue mayúscula cuando la constante en las respuestas fue el desconocimiento 
sobre lo que acababan de contemplar, pues las encuestas se realizaban al 
finalizar la visita. «Muchos de ellos, al recibir la explicación sobre el Santo Cáliz, 
querían regresar a la capilla para verlo de nuevo», explica Mafé, que también 
planteó la consulta a los valencianos.  
«En este caso, sólo el 4% identificaban Cáliz y Grial como el mismo objeto y el 
78% desconocían la existencia de la ópera ‘Parsifal’, de Wagner, o las leyendas 
de la época medieval. En cambio, sí que apuntan a que es lo que aparece en 
una película de ‘Indiana Jones’», comenta esta experta, que reclama mayores 
esfuerzos a la Administración local para poner en valor la reliquia. En este 
sentido, resalta que en internet hay más búsquedas relacionadas con el 
concepto ‘Grial’ que con ‘Cáliz’. 
«Valencia debe tener la consideración que merece en este tema, 
especialmente tras la concesión del Año Jubilar, un evento que pasa en muy 
poquitas ciudades del mundo», reflexiona, y que fue concedido por el papa 
Francisco para que se celebre cada lustro en el cap i casal. Y recuerda cómo 
en toda Europa, «especialmente en Inglaterra y la costa de poniente francesa, 
la leyenda artúrica cada año atrae a más de medio millón de turistas en busca 
del Santo Grial. Y lo tenemos aquí». 
De ahí que haya planteado al Cabildo Catedralicio la posibilidad de crear un 
centro de interpretación del Santo Cáliz fuera de la Seo. «Ahí podría hablarse 
de su historia, tanto desde el punto de vista de los mitos como de la llegada a 





su entrada a Huesca para ocultarse en el pirineo aragonés y en San Juan de la 
Peña, hasta su paso por Zaragoza o Barcelona. Incluso en la localidad de 
Carlet, donde estuvo escondido durante la guerra civil. 
Con esa propuesta sobre la mesa, Ana Mafé enumera las principales 
deficiencias encontradas durante la visita a la capilla del Santo Cáliz y que han 
sido reflejadas en las 400 encuestas realizadas. «Vivimos en una sociedad 
visual y la gente quiere tener acceso a datos y a los detalles de lo que 
contempla», dice. 
Más información sobre esto o incorporar paneles explicativos son algunas de 
las peticiones. En este sentido, únicamente hay un cartel con fotografías en la 
puerta de la Seo indicando los horarios de la visita, y, ya en el interior, un atril 
de bienvenida en el acceso a la capilla, que en realidad en la antigua sala 
capitular de la catedral. 
«Se hace necesaria la puesta en marcha de una serie de paneles que preparen 
al visitante a la contemplación del Santo Cáliz, dado que el mostrador de 
atención al público no está operativo a todas horas y, desde el 29 de octubre 
de 2015, al ser Año Jubilar, la capilla permanece abierta hasta las 20.30 horas», 
propone la investigadora. 
Según detalla, los visitantes acceden a la información «o bien a través de una 
audioguía que se alquila a la entrada o bien de forma directa, sin 
intermediarios». En estos casos cuando «la decepción» es mayor pues «se 
llevan la impresión de que tenemos escondido el Santo Cáliz al no encontrar 
ninguna explicación exterior sobre lo que se va a contemplar», añade. E insiste 
en que si no se accede a la capilla del Santo Cáliz (a donde la reliquia fue 
trasladada en 1916 y situada en el pórtico ojival del antiguo trascoro), los 
turistas pueden hacer el recorrido por la Seo sin descubrir la existencia del vaso 
sagrado. 
Por ello, además del centro de interpretación, Mafé plantea que se habilite 
algún espacio informativo en las dos capillas anteriores, «una de ellas está 
especialmente infrautilizada», por lo que se podría incluso «poner una 
reproducción en gran formato de la reliquia para que las personas con alguna 
discapacidad pudiesen tocarla y percibirla». Y aquí apunta al trabajo que 
podrían realizar los artistas falleros en la recreación de una réplica. 
La investigadora confía en que con motivo del Año Jubilar y de las 
peregrinaciones impulsadas por el arzobispado de Valencia se tengan en 
cuenta algunas de las propuestas que llegan por voz de los turistas que acuden 
a la Seo.” 
DOMINGO, I. “El Año del Santo Cáliz se queda en la catedral”. Las Provincias, 
18 de abril de 2016. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/201604/18/santo–caliz–queda–catedral–20160418002313–v.html 
(10–01–2018). 
“Sin embargo, a pesar del tiempo transcurrido para los preparativos, el Año 
Santo del Grial ha alcanzado su ecuador sin apenas actividades, más allá de 
las impulsadas por el arzobispado de Valencia y por algunas instituciones 





Artes de San Carlos o por el Ateneo Mercantil. En fase de desarrollo está, por 
ejemplo, la Ruta oficial del Santo Grial, según ha anunciado la Agència 
Valenciana del Turisme, pero todo apunta a que el primer Año Jubilar del Santo 
Cáliz no alcanzará la repercusión que tienen otras cuatro ciudades españolas 
que cuentan con la prerrogativa de un Jubileo a perpetuidad. Santiago de 
Compostela, Caravaca de la Cruz, Urda o Santo Toribio de Liébana congregan 
entre 200.000 y un millón de visitantes en cada convocatoria. 
[...] De forma paralela, la fundación turismo Valencia, que depende del 
Ayuntamiento, ofrece en su web información sobre el Año del Santo Cáliz, 
dirigida tanto a los turistas como a los medios de comunicación extranjeros 
como sugerencia sobre la ciudad, además de incluirlo en la guía oficial de 2015 
y en todas las presentaciones de Valencia como destino turístico. 
En esa línea es en la que apunta la investigadora Ana Mafé, para quien las 
instituciones «deberían incidir en que Valencia es una de las pocas ciudades 
que ofrecen un Año Santo. Se está perdiendo una ocasión para posicionar 
Valencia sobre otros destinos turísticos». Para el presidente del Centro Español 
de Sindonología, Jorge Rodríguez, «aún hay que hacer más». A su juicio, ha 
faltado coordinación desde el primer momento. «No se ha reaccionado a tiempo 
para ver que el Año Santo es beneficioso para todos. Se tendría que haber 
trabajado más desde el punto de vista cultural porque el Grial es un mito 
cultural, ahí están las leyendas artúricas», reflexiona. Y dirige la mirada al 
Camino de Santiago o a León, donde toda la ciudad está volcada en la 
promoción del Cáliz de doña Urraca que algunos investigadores sitúan como la 
auténtica copa de Cristo en la última cena.” 
DOMINGO, Isabel. “Organizan una peregrinación en bici hasta el Santo Cáliz”. 
Las Provincias, 11 de mayo de 2016. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/201605/12/organizan–peregrinacion–bici–hasta–20160511235636–
v.html  (10–01–2018). 
“Prevista para los días 21 y 22 de este mes, la ruta en bicicleta partirá desde el 
Monasterio de San Juan de la Peña en Jaca para recorrer la Ruta del Santo 
Cáliz mediante este transporte en vez de a pie. Zuera, Zaragoza, Cariñena, 
Calamocha, Teruel, Barracas, Segorbe, Serra, Náquera, Massamagrell o 
Tavernes Blanques serán algunas de las localidades que visitará esta peculiar 
peregrinación. En Massamagrell, por ejemplo, habrá un encuentro con ciclistas 
y, según fuentes de la organización, unos 60 se unirán a la comitiva de siete 
que saldrá desde Huesca y que, en total, recorrerá un millar de kilómetros. Ya 
en la puerta de la Seo serán recibidos por las autoridades eclesiásticas.  
La vocal de la asociación y experta en esta reliquia, Ana Mafé, animó a los 
valencianos y a los aragoneses a apoyar esta iniciativa, que cuenta con el 
respaldo del Ayuntamiento de Massamagrell y que pasará por municipios 
donde estuvo el Grial «con el único fin de hacer de nuestra historia un 
verdadero recurso turístico capaz de convertirse en producto».”  
REDACCIÓN. “Recorren en bicicleta el Camino del Santo Cáliz”. Las Provincias, 







“Siete integrantes de la peña ciclista de la localidad valenciana de 
Massamagrell han recorrido el Camino del Santo Grial desde Huesca hasta la 
catedral de Valencia, donde llegaron el pasado domingo, según informó el 
arzobispado de Valencia. Los integrantes de la expedición 518 kilómetros en 
dos etapas que iniciaron el sábado en Huesca. El domingo, a la altura de Serra, 
se les añadieron 30 integrantes más de la peña para realizar el tramo final hasta 
la catedral. La peregrinación la presentó la Asociación cultural del Camino del 
Santo Grial.” 
DOMINGO, Isabel; CHIRIVELLA, Laura. “Tras los pasos de la ruta sacra en 
Valencia”. Las Provincias, 26 de septiembre de 2016. En: 
http://www.lasprovincias.es/fiestas–tradiciones/201609/26/tras–pasos–ruta–
sacra–20160926000840–v.html (10–01–2018). 
“No obstante, lo que más llama la atención a los turistas es que la Seo valentina 
guarde en su interior uno de los mayores tesoros de la religión cristiana: el 
Santo Cáliz. «No se cansan de escuchar la historia del Grial y vuelven cada vez 
que pueden», puntualiza otra guía turística. Hasta finales de octubre se celebra, 
además, el Año Jubilar Eucarístico del Santo Cáliz, lo que ha generado 
numerosas peregrinaciones.” 
GARCÉS, Laura; DOMINGO, Isabel. “El Año del Santo Cáliz suma 50.000 visitas 
a la capilla”. Las Provincias, 24 de octubre de 2016. En: 
http://www.lasprovincias.es/fiestas–tradiciones/201610/24/santo–caliz–suma–
visitas–20161024003415–v.html (10–01–2018).  
“Pocas regiones de España han quedado al margen de la convocatoria a juzgar 
por la procedencia de los peregrinos que han dirigido sus pasos hasta Valencia. 
También son muchos los extranjeros que han aportado su grano de arena a la 
iniciativa. Martina dal Sacco, coordinadora de las peregrinaciones de los 
colegios, hace hincapié en la circunstancia de la diversidad de procedencias. 
Además de citar numerosas provincias españolas, destaca el paso de 
ciudadanos de Ucrania, Polonia, Francia, Italia, Alemania, Japón o Estados 
Unidos.  
El canónigo celador del culto de la venerada reliquia también habla de la 
variedad de procedencias de los visitantes que se han acercado hasta la capilla 
y, por tanto, hasta la Seo. Como ejemplo señala que hace sólo unas semanas 
llegó «una peregrinación alemana acompañada de un sacerdote que celebró la 
misa en su lengua en la capilla».  
[...] Insiste en que, si bien lo más frecuente es «la motivación religiosa», también 






Uno y otro factor han contribuido a que el cáliz se haya convertido en «un foco 
de atención importante», apunta el canónigo. El éxito que ha acompañado a la 
convocatoria que de la mano del cardenal arzobispo de Valencia, Antonio 
Cañizares, arrancó el 29 de octubre del año pasado, lleva al canónigo Sancho 
a contemplar «un principio de continuidad».   
Esta apuesta, a juicio del celador de la reliquia, podría encontrar su traducción 
en la ruta del Santo Cáliz entre la Comunitat Valenciana y Aragón, opción 
«interesante» que pasa por la implicación «de las dos Administraciones».” 
GARCÉS, Laura. “Una mirada teológica y cultural sobre el Santo Cáliz”. Las 
Provincias, 7 de noviembre de 2016. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/201611/07/mirada–teologica–cultural–sobre–20161106235809–
v.html  (10–01–2018). 
“Entre mañana y el jueves se pronunciarán en la Facultad de Teología 
interesantes conferencias que pondrán de manifiesto la «dimensión teológica y 
la cultural del Santo Cáliz». Con estas palabras ofrece el religioso dominico 
Vicente Botella, decano de la Facultad de Teología, algunas de las claves de 
la convocatoria para analizar la venerada reliquia que se conserva en la 
catedral de Valencia. 
La convocatoria que arranca mañana es una cita bianual que en esta ocasión 
coincide con el Año Jubilar del Santo Cáliz y, a su vez, con el Jubileo de la 
Misericordia. Uno y otro motivo llevaron a que el congreso teológico se dedique 
en esta ocasión al vaso sagrado que como mantiene la tradición, utilizó 
Jesucristo en la última cena. 
[...] Fue en octubre de 2015 cuando inició su andadura en la diócesis el Año 
Jubilar del Santo Cáliz de la Misericordia, caracterizado por el constante paso 
de peregrinos por la capilla que lleva el nombre de la preciada reliquia. 
Transcurrido ese tiempo la clausura ya tiene fecha. Será el próximo domingo, 
13 de noviembre, tras cerrar una variada agenda y un registro de 50.000 
visitantes al templo.” 
S.V. “Valencia llevará por primera vez a Fitur la Ruta del Santo Cáliz”. Las 
Provincias, 12 de enero de 2017. En: http://www.lasprovincias.es/valencia–
ciudad/201701/12/valencia–llevara–primera–fitur–20170112000230–v.html  
(10–01–2018).  
“Esta ruta, que comienza en el monasterio oscense de San Juan de la Peña y 
atraviesa 18 municipios de la Comunitat, ha sido promovida por la Agència 
Valenciana de Turisme y el Gobierno de Aragón –dado que también integra a 
localidades aragoneses– junto con la Catedral de Valencia, la Federación de 
Agencias de Viaje de la Comunitat, la Universitat de València y la Asociación 
Camino del Grial. El año pasado, coincidiendo con la celebración del primer 





Á. G. D. “Descubre la Ruta del Grial de Valencia”. Las Provincias, 2 de febrero 
de 2017. En: www.lasprovincias.es/planes/201702/02/descubre–ruta–grial–
valencia–20170202131633.html (10–01–2018). 
“Esta ruta transnacional, basada en el Proyecto Europeo cultural y Patrimonial 
Holy Grail Route, nos acerca a un pasado milenario que permite conocer mejor 
nuestra historia cultural, que se sustenta en este caso en la tradición del Santo 
Grial de la última cena de Jesús.” 
DOMINGO, Isabel. “Premian el trabajo de una investigadora valenciana sobre el 
Santo Cáliz”. Las Provincias, 27 de febrero de 2017. En: 
http://www.lasprovincias.es/comunitat/201702/28/premian–trabajo–
investigadora–valenciana–20170227234820–v.html (10–01–2018). 
“La investigadora de la Universitat de València, Ana Mafé, ha obtenido el primer 
premio en el congreso internacional científico–profesional de turismo cultural, 
celebrado en Córdoba. Mafé, que ha contado con la colaboración de Sergio 
Solsona, ha sido galardonada por el trabajo ‘Aragón territorio grial’, una 
investigación realizada entre Valencia y Zaragoza que estudia las posibilidades 
de crear una ruta hasta la capilla del Santo Cáliz.” 
DOMINGO, Isabel. “China se engancha a la ruta valenciana del Santo Cáliz”. Las 
Provincias, 27 de febrero de 2017. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/201702/27/china–engancha–ruta–valenciana–20170227001815–
v.html (10–01–2018). 
“Según explicaron fuentes de la entidad de la Generalitat, hasta el momento 
400 operadores chinos han mostrado interés por ofrecer la Ruta del Grial como 
paquete turístico a sus clientes, debido al gran interés que existe en el 
continente asiático por «todo lo vinculado con un halo de misterio», indicaron, 
en referencia a las leyendas medievales sobre la reliquia.” 
GARCÉS, Laura. “Alumnos y profesores de la Universidad Católica, de 
peregrinación al Santo Cáliz”. Las Provincias, 3 de abril de 2017. En: 
http://www.lasprovincias.es/fiestas–tradiciones/201704/03/alumnos–
profesores–universidad–catolica–20170403002338–v.html (10–01–2018). 
“El vaso sagrado con el que la tradición reconoce que Cristo instituyó la 
Eucaristía, el Santo Grial, no pierde actualidad. La Capilla del Santo Cáliz 
recibirá en unos días la visita de alumnos, profesores y personal administrativo 
de la Universidad Católica de Valencia San Vicente Mártir (UCV). Una 
peregrinación les reunirá el miércoles en la iglesia de San Lorenzo. Desde este 
punto de encuentro partirán hacia la Catedral, donde el cardenal arzobispo de 





EUROPA PRESS. “El Santo Cáliz de Valencia, protagonista de un documental 
estadounidense”. Las Provincias, 15 abril 2017. En: 
http://www.lasprovincias.es/fiestas–tradiciones/201704/15/santo–caliz–
valencia–protagonista–20170415171421.html (10–01–2018). 
“Bajo el título «The one, the only, Holy Grail» (El único Santo Grial), el programa 
recorre a lo largo de 50 minutos la importancia de esta reliquia «para todo el 
mundo y para los valencianos», a partir de entrevistas a expertos en arte e 
historiadores e imágenes del interior de la Seo, según han informado a Europa 
Press fuentes de la organización del proyecto. 
Con la elección del Santo Cáliz como una de las diez reliquias más importantes 
del mundo, el director de la producción, el estadounidense Paul Perry, recoge 
el «apoyo» del Vaticano a este objeto custodiado en Valencia desde el siglo XV 
y oculto en Carlet durante la Guerra Civil.” 
LAS PROVINCIAS. “Redescubre la Comunitat Valenciana a través de la Ruta 
del Grial”. Las Provincias, 27 abril de 2017. En: 
http://www.lasprovincias.es/planes/201704/27/redescubre–comunitat–traves–
ruta–20170427145232.html (10–01–2018). 
“Aunque la Agencia Valenciana de turismo presentó la ruta del Grial en Fitur de 
este mismo año, el camino que une San Juan de la Peña con Valencia es una 
de las mayores leyendas de la Comunitat. 
La vinculación de nuestro territorio con el Santo Cáliz se inicia el 18 de marzo 
de 1437, cuando el rey de Aragón Alfonso V el Magnánimo, hijo y sucesor de 
Fernando de Antequera, que sentía especial predilección por Valencia, envió 
hasta aquí el Santo Grial. Lo trajo Juan II, rey de Navarra y gobernador de 
Aragón y Valencia, que lo depositó en el palacio real de Valencia. Un año 
después, en 1438, el cáliz es entregado a la catedral de Valencia, como 
garantía de un préstamo que el rey Alfonso V de Aragón solicita a la catedral y 
al consejo de la ciudad de Valencia, dada la imperiosa necesidad de fondos 
que tenía el monarca para costear la guerra de Nápoles. El cáliz quedará 
definitivamente custodiado y venerado en la catedral de Valencia, salvo 
excepciones motivadas por la invasión napoleónica en 1808, que supuso un 
periplo por Ibiza, Palma de Mallorca y Alicante, hasta 1813, en que vuelve a 
Valencia. 
También es digno mencionar el ocultamiento de la reliquia en la época de la 
Segunda República, para preservarlo del interés de la masonería francesa, e 
igualmente, durante la guerra Civil, antes del incendio de la catedral, cuando 
fue llevada, envuelta en periódicos, al pueblo de Carlet, donde se ocultó hasta 
el año 1939, año en que volvió a su capilla y sólo volvió a salir de allí para 
celebrar la eucaristía por los papas Juan Pablo II y Benedicto XVI.” 
DOMINGO, Isabel. “Los cien años de la guardia de honor del Santo Cáliz”. Las 







“Es en este punto donde surgen los fines de la creación de la Real Hermandad, 
que dio sus primeros pasos el 28 de diciembre de 1917, un año después de 
que el Santo Grial se expusiese para la veneración pública en la antigua Aula 
Capitular gótica de la Seo valentina. Así, un grupo de nobles valencianos se 
unieron para «ser su guardia de honor y contribuir al culto y la divulgación de 
la sagrada reliquia», resume García–Menacho, además de los fines solidarios 
y sociales con las personas más necesitadas.” 
GARCÉS, Laura. “Reconocimiento para los pioneros de la ruta del Santo Grial”. 
Las Provincias, 26 junio 2017. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/reconocimiento–pioneros–ruta–20170626002451–ntvo.html (10–01–
2018). 
“La Asociación Cultural El Camino del Santo Grial, promotora de la ruta «El 
Camino del Santo Grial», que discurre entre el monasterio de San Juan de la 
Peña (Huesca) y la Catedral de Valencia, acaba de celebrar el XXV aniversario 
de su puesta en marcha y de la llegada de los primeros peregrinos a la Seo.  
Con este motivo se celebró un homenaje dedicado a los socios fallecidos y, 
además, se entregaron diplomas a los pioneros de la ruta. «El 14 de abril de 
2002 llegaron a la Seo los primeros peregrinos oficiales, 11 jinetes que 
realizaron la ruta a caballo, y dos meses más tarde, el 23 de junio, llegaron los 
dos primeros peregrinos que completaron el recorrido a pie», como señalaron 
desde el arzobispado.  
También se reconoció la tarea del sacerdote Jaime Sancho, canónigo celador 
del Santo Cáliz, y a Jorge Manuel Rodríguez, presidente del Centro Español de 
Sindonología.  
En la celebración participaron representantes de los municipios del Camino del 
Santo Grial, del Gobierno de Aragón, la Generalitat, organizaciones 
colaboradoras, miembros de la asociación, peregrinos y personas interesadas, 
según las fuentes. Los organiza el aniversario con la colaboración de la Agencia 
de turismo Valenciana y el Cabildo de la Catedral.  
La asociación tiene como finalidad «seguir trabajando para consolidar esta ruta, 
que supone un gran impulso económico y social para los municipios de Aragón 
y de la Comunitat Valenciana, además de ser una excelente herramienta de 
vertebración del territorio».” 
P.M. “Gómez logra el respaldo unánime para el plan estratégico de turismo”. Las 
Provincias, 30 de junio de 2017. En: http://www.lasprovincias.es/valencia–
ciudad/gomez–logra–respaldo–20170630235052–ntvo.html (10–01–2018). 
“[...] Citó como ejemplo la inclusión de las fiestas y tradiciones, así como la 
puesta en valor de la Ruta del Santo Grial y de la Ruta de la Seda, [...]. El plan 





aumento añadido del impacto económico en la ciudad. En cifras se habla de 
incrementar el gasto medio por turista de 137 a 150 euros diarios, así como 
llegar a 5,5 millones de pernoctaciones. Sobre la promoción destacan las 
ofertas temáticas como la gastronomía, naturaleza y negocios, entre otros.” 
DOMINGO, Isabel. “El Santo Cáliz, un año después del Jubileo”. Las Provincias, 
23 de octubre de 2017. En: http://www.lasprovincias.es/fiestas–
tradiciones/santo–caliz–despues–20171023002715–nt.html (10–01–2018). 
“Eso a pesar de que según los datos que facilitó el arzobispado de Valencia en 
su día, en 2016 la catedral recibió la visita de 300.000 personas, de las que 
50.000 estaban acreditadas como peregrinos. 
De momento, se siguen con los trámites de la ruta oficial promovida por la 
Agència Valenciana de Turisme y por el Gobierno de Aragón, junto con la 
catedral, la Federación de Agencias de Viajes de la Comunitat, la Universitat 
de València y la asociación El camino del Santo Grial. 
[...] Precisamente esta entidad, fundada hace 15 años y con 150 socios en la 
actualidad, ultima la creación de una comisión científica de investigación sobre 
la reliquia, integrada por sociedad civil y académica de las dos autonomías, 
para promover la difusión de su historia y «poner en valor en ámbitos 
académicos el relato que sustenta la tradición oral del Santo Cáliz», explica la 
presidenta de esta comisión, Ana Mafé.  
También plantea la necesidad de presentar un proyecto para que la ciudad 
disponga de un Centro de Interpretación del Santo Grial, «al igual que, por 
ejemplo, la ciudad de Turín posee su Museo de la Sábana Santa fuera de la 
propia catedral». Su puesta en marcha permitiría «acoger a todo el público que 
cada cinco años desee venir a Valencia». 
[...] La asociación prepara una peregrinación ciclista en 2018 para promocionar 
la ruta.  
Mientras esa petición encuentra eco, la asociación ultima las fichas turísticas 
de los municipios de la ruta que atraviesa más de 50 poblaciones entre Valencia 
y Aragón. Según detalla su presidente, Enrique Senent, se va a iniciar un ciclo 
de conferencias sectoriales «para dar a conocer el proyecto». La primera será 
en el centro cultural de Massamagrell el 9 de noviembre. 
«También tenemos prevista una peregrinación ciclista en 2018 promocionando 
el camino y que la ruta participe en Fitur», indica Senent. De hecho, la Agència 
de Turisme ya la promocionó con un vídeo en la edición de este año. El 
horizonte de estas acciones es 2020, próxima cita del Año Jubilar, «para que 

















































































GLOSARIO DE TURISMO 
Desarrollo Sostenible – Por desarrollo sostenible se entiende, según el informe 
de la Comisión Mundial sobre el Medio Ambiente y el Desarrollo (Informe 
Brundtland, 1987):  
“El desarrollo que cubre las necesidades actuales, sin comprometer a las 
generaciones futura, para satisfacer sus propias necesidades.” 
Resumiendo, en lenguaje de uso corriente: gestionar el presente con los 
recursos actuales planificando el futuro. 
El concepto de turismo Sostenible posee numerosas acepciones, entre ellas 
presentamos la de la Federación de Parques de Nacionales y Naturales (FNNP):  
“Todas las formas de desarrollo turístico, gestión, y actividad que mantienen la 
integridad ambiental, social y económica, así como el bienestar de los recursos 
naturales y culturales a perpetuidad.” (FNNP, 1993). 
Destino (principal) turístico – Es el lugar donde se dirige el turista en sus 
desplazamientos vacacionales o de esparcimiento.   
Según la OMT:  
“El destino principal de un viaje turístico es el lugar visitado que es fundamental 
para la decisión de realizar el viaje. Ver también motivo principal de un viaje 
turístico.” 
Mercado Turístico – Daniel Meyer Krumholz en su obra Economía Turística en 
América Latina y el Caribe lo define como:  
“Una forma de mercado en el que las personas y organizaciones realizan 
transacciones económicas por medio de la compra y venta de bienes y 
servicios turísticos, que son aquellos consumidos por los turistas y que son 
producidos por diferentes actividades económicas y ramas productivas, lo que 
genera la demanda y la oferta turística.” (Meyer Krumholz, 2004 a). 
Motivo (principal) de un viaje turístico – Según la OMT en su página de 
internet de Glosario Básico se refiere a él como:  
“El motivo principal de un viaje turístico se define como el motivo sin el cual 
el viaje no habría tenido lugar. La clasificación de los viajes turísticos con 
arreglo al motivo principal hace referencia a nueve categorías; esta tipología 
permite identificar diferentes subconjuntos de visitantes (visitantes de 
negocios, visitantes en tránsito, etc.) Ver también destino principal de un viaje.” 




En realidad, esta definición responde al concepto de segmentación de turista 
más que al concepto de definición de producto turístico. 
Oferta complementaria – La oferta complementaria está formada por el 
conjunto de establecimientos e instalaciones que ofrecen servicios turísticos que 
no son los de alojamiento o transporte turístico propiamente dicho. 
“Compuesta en general por atractivos, actividades, organizaciones y empresas 
turísticas, con la salvedad de que los dos primeros elementos determinan de 
manera importante las decisiones de consumo, en tanto que las dos últimas 
producen los bienes y servicios efectivamente consumidos por los turistas.” 
(MEYER KRUMHOLZ, 2004 a). 
Producto Turístico – Esta definición es la más compleja por la cantidad de 
participantes que intervienen en su diseño. La OMT propone definir el Producto 
Turístico dentro del término Industria turística. 
“Los productos característicos del turismo son aquellos que cumplen uno o 
ambos de los siguientes criterios: 
(a)  El gasto turístico en el producto debería representar una parte importante 
del gasto total turístico (condición de la proporción que corresponde al 
gasto/demanda). 
(b) El gasto turístico en el producto deberían representar una parte importante 
de la oferta del producto en la economía (condición de la proporción que 
corresponde a la oferta). Este criterio supone que la oferta de un producto 
característico del turismo se reduciría considerablemente si no hubiera 
visitantes.” 
Estos productos son: 
“1. Servicios de alojamiento para visitantes. 
2. Servicios de provisión de alimentos y bebidas. 
3. Servicios de transporte de pasajeros por ferrocarril. 
4. Servicios de transporte de pasajeros por carretera. 
5. Servicios de transporte de pasajeros por agua. 
6. Servicios de transporte aéreo de pasajeros. 
7. Servicios de alquiler de equipos de transporte. 
8. Agencias de viajes y otros servicios de reservas. 
9. Servicios culturales. 
10. Servicios deportivos y recreativos. 
11. Bienes característicos del turismo, específicos de cada país. 
12. Servicios característicos del turismo, específicos de cada país.”  
Turismo cultural – Según el investigador Carlos Amaya Molinar en su artículo 
nos lo define como: 




“Turismo cultural, entendido como el desplazamiento de visitantes motivado por 
conocer, comprender y disfrutar el conjunto de rasgos y elementos distintivos, 
espirituales y materiales, intelectuales y afectivos que caracterizan a una 
sociedad o grupo social de un destino específico.” (Amaya Molinar, 2006). 
En la Guía del Lector 14, 2011. turismo cultural, editada por el Ministerio de 
Cultura de España a través del Centro de Documentación Cultural, encontramos 
la siguiente reflexión: 
“El turismo cultural juega un papel muy importante para dar a conocer, 
preservar y disfrutar el patrimonio cultural y turístico de cada país y en él se 
interrelacionan tres elementos –patrimonio, turismo y cultura– que son difíciles 
de equilibrar, ya que mientras que el turismo se ha considerado históricamente 
como una actividad preponderantemente económica, el patrimonio es una 
riqueza no renovable que no puede considerarse un producto clásico de 
consumo. Es necesaria la búsqueda de estrategias encaminadas a fomentar el 
desarrollo del turismo cultural, no solamente como motor económico de los 
pueblos, sino también como preservador de los valores y del patrimonio cultural 
de las naciones, desde una perspectiva que garantice el respeto y la 
conservación de estos a través de un mayor conocimiento entre los turistas, y 
de intercambios interculturales fructíferos que contribuyan al desarrollo 
económico, social y cultural de los pueblos.” 
Quisiéramos exponer la máxima con la que comienza la publicación El turismo 
cultural en Méjico. Resumen ejecutivo del Estudio Estratégico de Viabilidad del 
turismo cultural en Méjico, acerca del turismo y la cultura como ejemplo de unión 
de sinergias: 
“Todo desplazamiento turístico tiene una implicación cultural: sin la cultura no 
se explica el turismo.” 
  





Quisiéramos comenzar con unas consideraciones que nos indicó la Dra. Aldina 
Quintana de la Universidad Hebrea de Jerusalén, del Departamento de Romance 
y Estudios Latinoamericanos. 
“Cristiano en hebreo es notsri [nots’ri] y en plural [nots’rím]. La ts se pronuncia 
como la ts en la palabra tsarista en valenciano (zarista en español).  
Quiere decir: el habitante de Nazaret. Allí es el lugar donde vivió Jesús y, por 
tanto, él era un notsri.  
De ahí ha pasado a significar también cristiano en general. 
Nazareno es nazir [nazír] y nezirim [nezirím] en plural. La z se pronuncia como 
la ese de riquesa en valenciano. También significa monje o cuidador de las 
leyes. 
Pero el adjetivo nazir [nazír] en hebreo no significa lo mismo que para los 
cristianos. 
Para los hebreos, en tiempo antiguo, nazareno era aquel que se retiraba de la 
sociedad a vivir solo y alejado de esta (como un asceta), dedicándose a Dios. 
Una forma de vida así no existe actualmente desde aquellos tiempos.” 
Adonai – Señor. 
Afikomán – Última porción de matzá para ser ingerida en la noche del Séder de 
Pésaj, tras la cual está prohibida la ingesta de cualquier otro alimento, excepto 
líquidos. 
Ahavah – Agapê en griego. Significa amor790 incondicional que procede de la 
                                            
 
789 Se recoge información de la Jewish Virtual Library. Se trata de una enciclopedia en línea 
publicada por la American–Israeli Cooperative Enterprise (AICE). Es un sitio web que abarca 
Israel, el pueblo judío y la cultura judía. También se ha consultado el Glosario Hebreo recopilado 
por Manfredi (2011). Consideramos que este glosario puede contener errores a la hora de variar 
el formato de texto a PDF. Así como alguna imprecisión idiomática, el objetivo de su presencia 
es ilustrar en la medida de lo posible, no servir como un diccionario de traducción experto. 
790 Cuenta el Dr. Eduardo Cohen: “Ocurrió hace muchos años atrás. Fui invitado a pasar Shabat 
a la casa del Rab de la ciudad. Luego del Shalom Aleijem tradicional, el anfitrión procedió a tomar 
la copa de vino en su mano y a recitar el Kidush. Mientras lo hacía, gruesas gotas de vino caían 
por los bordes salpicando el mantel y los libros que estaban debajo. Recuerdo que en ese 
momento pensé «acepto que la copa deba estar llena, somos muchos los comensales, pero... 
¿hace falta tanto?». Al finalizar el Kidush, y mientras la gente se saludaba, el Rab, que había 
leído mi mirada, me dijo; «El Kos (vaso) de Kidush, debe ser un Kos de beraja, de abundancia, 
por eso debe rebosar y no estar a medio llenar». Dicen nuestros Sabios, que esto también es 




conexión del yo interior con la divinidad. Se trata de amor a uno mismo desde la 
conexión con lo divino HASHEM (Di–s) para poder darlo a los demás. Es un amor 
que se expresa a sí mismo en actos de benevolencia, bondad y misericordia en 
donde el corazón, la mente y la voluntad están unidas porque están motivadas y 
dadas por el poder de HASHEM (Di–s). Dicho amor va fuera de los límites de lo 
que una persona puede generar por sí misma, porque tiene su origen en 
HASHEM (Di–s).  Cuando este amor es experimentado por una persona a otra, 
la experiencia es el amor de HASHEM (Di–s) canalizado por medio de esa otra 
persona. Es el amor divino que mana del corazón, la mente y la voluntad 
humana. 
Alefbet – El alfabeto (abecedario) hebreo. 
Amén – Así sea. Frase de consentimiento tradicional. 
Aron Akodesh – Arca Sagrada. Armario de madera o mármol labrado en donde 
se conservan los rollos de la Torah. 
Bar Abba – Barrabás. Criminal puesto en libertad por Poncio Pilato a cambio de 
Yehoshua Ha Mashíaj. El nombre arameo significa Hijo del Padre. 
Bar Mitzvá – Literalmente Hijo de los Mandamientos. Varón que llega a los trece 
años, momento en el cual según la tradición se transforma en adulto responsable 
por el cumplimiento de las mitzvot. Significa hijo del deber. 
¡Baruj HASHEM! – ¡Bendito sea (Di–s)! 
Bat Mitzvá – Literalmente hija de los Mandamientos. Niña que llega a los doce 
años, momento en el cual según la tradición se transforma en adulto responsable 
por el cumplimiento de las mitzvot. 
Berajot – Bendiciones. 
                                            
 
aplicable a la persona. ¿Cómo? Una de las mitzvot básicas del judaísmo es «Beahabta Lereaja 
Camoja», amar a tu prójimo como a ti mismo. Todos conocemos esta máxima; pero lo que 
muchos no saben, es que para poder querer y dar a mi semejante, debo primero quererme y 
respetarme a mí mismo, como el vaso de Kidush, que solo puede rebosar cuando está lleno.” 
Cohen (2013). 




Besamim – Especias. Representa el esfuerzo del judío por conseguir un último 
alimento del ambiente del Shabat o festividad. 
Bet Anyah – Betania. El nombre significa casa de pobreza. Con varias 
acepciones geográficas: (1) Aldea al este de Yerushalayim en el Monte de los 
Olivos. (2) Aldea en la rivera este del río Yarden (Jordán).  
Bet Hamikdash – El Templo Sagrado. Se refiere al Primero y Segundo Templo 
de Jerusalén. 
Bet Lejem – Belén. Lugar de nacimiento de Yehoshua y del rey David. Significa 
casa de pan. 
Birkat Halevana – Bendición de la luna. De ningún modo consiste en venerar la 
luna, sino en un episodio de alabanza al Santo Dios por renovar la naturaleza y 
expresar el deseo de que renueve la vida cual se renueva la luna. 
Birkat Hamazón – Bendición para después de la comida. Es mandamiento 
directo de la Torah. 
Birkat Haneenin – Bendición del placer. Bendiciones que se pronuncian antes 
de disfrutar los alimentos como pan, agua, fruta y todo lo demás. 
Birt Hadaza – Nuevo Pacto. 
Brit Milá – Circuncisión; corte de la piel del prepucio (orlá). Mitzvá por la cual el 
varón judío lleva en su carne la señal del pacto entre el pueblo de Israel y 
HASHEM. (Atafa’: goteo de sangre). 
Cábala (Kabaláh) – Interpretación del espíritu de la ley mosaica, interpretación 
del mensaje oculto, de la sustancia. 
Cohén – Sacerdote. 
Diáspora (Tfoot’za) – La dispersión, la puesta en fuga del pueblo hebreo hacia 
el exilio (galut en hebreo) a los cuatro ángulos de la tierra que comenzó durante 
el reinado de los reyes Yehudim. Más fue acelerado por la conquista Asiria (732 
a. C.); la conquista Babilónica (586 a. C.); la destrucción del Templo (70 d. C.) y 
la rebelión de Bar Kojva (132–135 d. C.) y continúa hasta el día de hoy. Pero la 




reversión comenzó en el siglo XIX cuando los judíos empezaron a regresar a 
Erezt Yisra´el. Hoy 4,5 millones de judíos viven en Israel. Entre 9 y 13 millones 
en la Diáspora. 
Eliyah HaNavi – Elías el Profeta. Profeta y hacedor de milagros del Tanaj. 
Elohim – Dios de Israel. Los judíos utilizan Elohim porque dios es una palabra 
que se usa para cualquier deidad y utilizada por los idólatras, los enemigos de 
Israel. (Di–s) Y–H–W–H.  
Eretz Israel – La Tierra de Israel. En el Pacto Renovado (NT) este territorio Eretz 
Isra´el es llamado Israel, Kenaan y también simplemente La Tierra. 
Gamliel – Gamaliel. Fue un hombre prominente en el judaísmo tradicional no 
Mesiánico. Fue el primero en recibir el título de Rabban (Maestro Magno). De él 
el Mishná dice: “Cuando Rabban Gam´liel el anciano murió, la gloria de la Torah 
cesó, y la pureza y modestia murieron”. (Sotah 9:15) Él fue el maestro de Shaúl 
(Pablo) y advirtió al Sanhedrin de no actuar precipitadamente contra los Judíos 
Mesiánicos. (Hch 5, 34–39; He 22, 3). 
Gan Edén – Paraíso. Literalmente significa Jardín del Edén, Jardín del Gozo; en 
el judaísmo el término se refiere al Paraíso. (Lc 23,43). 
Gat Shamanim – Getsemaní. Jardín donde Yehoshua oraba y donde fue 
aprehendido por la guardia del Templo. El término es raro y significa literalmente 
prensa de vino para aceites. Puesto que está al costado del Monte de los Olivos 
se presume que el jardín era un huerto de olivos con una prensa para aceite de 
oliva.  
Gerah – Un veinteavo de un shekel, un quinceavo de una onza.  
Goy; (goyim en pl.) – Corresponde a la palabra griega ethnos en el Pacto 
Renovado (NT). A veces traducida como gentil, nación, pagano, no judío y en 
otras versiones lo traducen como irreligioso, salvaje. Usado por los judíos de 
habla en inglés goyim significa no judío. Por tanto, aquellos fuera de nuestro 
grupo. Como todas las palabras empleadas de esta forma, pueden tener una 
connotación positiva, neutral o negativa dependiendo del orador y situación.  




Gúlgota – Calvario. Significa lugar de la Calavera, es el lugar donde Yehoshua 
fue ejecutado en la cruz.  
Guei Hinnom – Gehena, infierno. Literalmente Valle del Hinnom, llamado Valle 
del hijo de Hinnom en el Tanaj. Localizado al sur de la Ciudad Vieja de 
Yerushalayim, donde la basura de la ciudad era quemada. Por ende, 
metafóricamente por el constante fuego del infierno.  
Ha Elyon – El Más Alto; El Altísimo, Elohim. 
Hagadá de Pésaj – Conjunto de narraciones y plegarias contenidas en un libro 
de formato más bien pequeño que los israelitas observantes de la religión 
mosaica leen durante la celebración de la Pascua hebrea y a lo largo del Séder 
de Pésaj. 
Ha Guedulah Ba Meromim – La Grandeza en las Alturas, un eufemismo para 
Y–H–W–H. 
Ha Guevurah – El Poder un eufemismo para Y–H–W–H. (Mt 26, 64).  
HaKadosh – El Apartado eufemismo para Y–H–W–H. (Jn 2, 20). 
Hallel – Salmo 137 cantado en Pésaj.  
Hametz – Levadura. 
Hamotzi – Bendición del pan que significa Quien lo da. Se acostumbra a recitar 
antes de cada comida, puesto que el pan es el alimento fundamental. 
Ha Mevorah – El Bendito eufemismo par Y–H–W–H. 
Hanuka – Dedicación. Es la Fiesta de las luces. 
Hashem – El Nombre (en sustitución al Tetragrámaton), forma tradicional de 
nombrar a (Di–s) pero sin nombrarlo siguiendo la orden bíblica de no hacerlo en 
vano. 
Har Megiddó – Armagedón. El monte de Megidó es un lugar geográfico con más 
de veinte capas arqueológicas que cubren un período que comprende desde 
hace más de seis mil años hasta el cuarto siglo a. C. Fue escogido una y otra 




vez por su situación estratégica porque guarda un paso en la vía Maris (el camino 
al mar) uniendo a Egipto y Asiria y domina al valle de Yizreel (Jizrel, Esdraedon). 
Aparentemente será el sitio de la última batalla escatológica de la humanidad. 
Sin embargo, Armagedón podría traducirse también como Har Migdo (Monte de 
Su Gloria) en cuyo caso se refiere al Monte Tzion en Yerushalayim. (R 16, 9).  
HaShem – El Nombre; esto es, Y–H–W–H. 
Imanuel – Emanuel. Nombre para ser dado al hijo de almah (doncella, virgen) 
en (Is 7, 14) y aplicado por Matityah (Mateo) a Yehoshua. El nombre significa 
Elohim con nosotros o Elohim está con nosotros. (Mt 1, 23). 
Jalá – Pan al que se le ha quitado la porción de los levitas. 
Jametz – Alimento fermentado o con levadura que está prohibido consumir o 
poseer durante Pésaj. 
Janucá – Fiesta de las luces. 
Janukiá – Candelabro de ocho brazos más uno que se utiliza para conmemorar 
la festividad de Janucá. 
Jamet – Pan leudado sea cocinado o no, el término es también usado para 
referirse a la levadura o a otro agente leudante (fermentante). (Mt 16, 6). 
Kabalat Shabat – Recibimiento del Shabat.  
Kaddish – Oración que se convirtió en la oración de los dolientes. La intención 
original era suplicar el pronto advenimiento del Mashíaj y el reino de Elohim sobre 
todos los hombres. 
Kadosh; (Kadoshim en pl.) – Apartado, separado, distinto, especial, reservado, 
distinguido, puro, diferente. La palabra Santo es una palabra totalmente pagana, 
inventada por el hombre.  
Kadosh Kadoshim – Apartado de Apartados. Lugar Especialmente Apartado. 
Una de las tres partes del Templo en Yerushalayim que son llamadas: el Camino, 
la Verdad y la Vida. 




kasrut – El cuerpo de leyes dietéticas de todo Israel. Alimentos apropiados 
según la Torah. 
Kapparah – Expiación, propiciación, perdón.   
Kayafah – Caifás. Kohen gadol en el tiempo de Yehoshua. 
Kefar Najum – Capernaum. Pueblo en la costa norte del Lago Kinneret donde 
Yehoshua ejerció gran parte de su ministerio. El nombre significa Aldea de 
Najum. (Mt 4, 13).  
Kefa – Cefas, Pedro. Nombre dado por Yehoshua a Shimón bar Yojanán, 
significa roca en arameo y también el equivalente griego, petros. (Mt 4, 18). 
Kenaan – Canan. Nombre antiguo para la Tierra de Israel usado en (Mt 15, 2) 
para identificar el origen de la mujer gentil que se acercó a Yehoshua en la región 
de Tzor (Tiro) y Tzidon (Sidón) y dos veces en un contorno histórico en los que 
Shaúl hace énfasis que HASHEM dio Kenaan al pueblo de Israel como herencia. 
(Hch 7, 1; Hch 13,18) 
Kenah – Caná. Pueblo en Galil (Galilea) donde Yehoshua hizo dos milagros. 
Hogar de Natanael, talmid de Yehoshua. Posiblemente idéntico con el pueblo 
árabe de Kaana–el Jelil (Jelil es la forma árabe de Galil), situada alrededor de 
cuatro millas al norte Tzippori (Séforis), cerca de Nazaret. (Jn 2, 1).  
Keruvim – Querubín. Son criaturas celestiales (ángeles) que guardaban el 
camino hacia el árbol de la vida en el Gan Eden (Gn 3, 24). Fueron descritos por 
Ezequiel teniendo cuatro rostros y cuatro alas (Ez 10, 20–21) y HASHEM cabalgó 
sobre ellos (Sal 18,10), compare los seres vivientes de (Ap 4, 6). El término 
también se refiere a las imágenes de madera recubiertas con oro, construidas 
en obediencia a las órdenes de HASHEM que cubrían el propiciatorio, el Arca 
del Pacto (Arca de la Alianza) en el Tabernáculo en del desierto y después en el 
Templo. (JM 9:5). 
Ke’ter – Corona. Emanación superior en la coronilla, el mundo de las ideas, lo 
espiritual, la semilla. 




Ketuvim – Escritos, se refiere a la tercera de las tres partes del Tanaj. Consiste 
en los libros de los Salmos, Proverbios, Job, Los Cinco Rollos (Cantares, Rut, 
Ester, Lamentaciones, Eclesiastés), Daniel, Esdras–Nehemías y Crónicas. 
Kidron – Cedrón. Valle al este de la Ciudad Vieja de Yerushalayim que la separa 
del Monte de los Olivos. (Yn 18:1). 
Kidush – Santificación. Bendición del pan y el vino durante el Shabat y otras 
festividades judías. 
Kipá – Gorrito que utilizan los varones por tradición cuando ejercen actividades 
rituales. 
Kotel Hamaaravi – Muro de los Lamentos, Muro Occidental. 
Kosher – Apropiado según la Torah. 
Leví; (Levi´im en pl.) – Levi, Levitas. Trabajadores del Templo. La Torah 
prescribe que los descendientes de Leví fueran Sacerdotes y Levitas. (Lc 10, 
32). 
Levi Ben Jalfai – Leví hijo de Alfeo, Matityah (Mateo), discípulo de Yehoshua y 
escritor del primero de los Reportes (evangelios). 
Magadan – Pueblo en la costa del Lago Kinneret, quizás el mismo que Magdala.  
Magdala – Pueblo en la costa del Lago Kinneret, hogar de Miryam de Magdala 
(María Magdalena). 
Maguén David – Escudo de David. Es el famoso emblema de la estrella de seis 
puntas. 
Maim Jaim – Agua de Vida.  
Makon Kadosh – Lugar Apartado, una de las tres partes del Templo de 
Yerushalayim. 
Mashíaj – Mesías. Literalmente ungido. El Ungido con aceite de oliva. Mesías: 
Libertador, lo primero creado por YHWH (El Verbo). 
Matzah; (matzot en pl.) – Pan si levadura. El primer día de Matzah es el día que 
se celebra el Séder de Pésaj (Cena de Pascua). 




Memshaláh Ha Shamaim – Reinado de los Cielos.  
Menorá – Candelabro de siete brazos. 
Mezuzah – Pasajes de la Torah contenidos en un receptáculo y puestos en los 
marcos de las puertas y en los postes de la casa, según ordenado en la Torah.  
Midrash – Interpretación alegórica u homilía aplicada a un texto. La audiencia 
no se espera que entienda que el orador del midrash no está exponiendo el 
significado pleno del texto, sino introduciendo sus propias ideas. (Ga 4, 24). 
Mikveh – Baño o estanque con agua fresca corriente usada en el Judaísmo 
Ortodoxo hasta el día de hoy para purificación ritual. (1 Tm 3, 5).  
Minjah – El sacrificio del Templo en la tarde, que era acompañado por oraciones. 
En el judaísmo contemporáneo el servicio de la sinagoga en la tarde es llamado 
minjah como conmemoración. (Hch 3,1; Hch 10,30).  
Minyan – Quorum que se necesita para ciertas oraciones públicas; el Judaísmo 
Ortodoxo requiere diez hombres, mientras que el Conservativo incluye mujeres. 
(Hch 16,13).  
Mitzvah; (mitzvot en pl.) – Literalmente mandamiento. Más ampliamente: 
principios generales para vivir, buenas obras. (Mt 5, 19). 
Motzaei–Shabbat – Literalmente saliendo del Shabbat.  Sábado en la noche. 
Los días Escriturales Judíos comienzan a la puesta del sol; así pues, cuando el 
texto nos dice que los creyentes se reunieron el primer día de la semana, quiere 
decir sábado en la noche y no domingo. (Hch 20, 7; 1 Co 16, 2). 
Naim – Naín. Pueblo en Galilea donde Yehoshua levantó al hijo de una viuda de 
entre los muertos. El nombre significa placentero. (Lc 7,11). 
Nakdimon – Nicodemo. Parush miembro del Sanhedrin y maestro de Israel. Fue 
discípulo de Yehoshua. (Jn 3, 1). 
Netilat–yadayim – Lavado de manos ceremonial prescrito por la Torah Oral para 
ser hecho antes de las comidas y en otros momentos para estar limpio 




ritualmente. Continúa siendo una norma en el Judaísmo Ortodoxo. Yehoshua 
condenó este rito. (Mt 15, 2)  
Netilat Raglaim – Lavado de pies. Cuando David pidió a Abigail que fuese su 
esposa, ella manifestó su disposición al decir: “Aquí está tu esclava como sierva 
para lavar los pies de los siervos de mi señor”. (1 S 25, 40–42). El que el propio 
anfitrión lavase los pies de la persona invitada constituía una especial 
demostración de humildad y afecto hacia él o ellos en este caso (Jn 13, 14). 
Ner Tamid – Durante la existencia del templo era una lampara de aceite de oliva 
la que iluminaba permanentemente el arca. 
Nevi´im – Profetas. Es la segunda de tres partes del Tanaj, incluyendo los libros 
históricos: Yehoshúah (Josué), Shoftim (Jueces), Shemu´el (Samuel), Melajim 
(Reyes), Yeshayah (Isaías), Yirmeyah (Jeremias), Yejezkel (Ezequiel), y los 
doce Profetas menores. 
Nirtzáh – Traducido como consumado es. Es la palabra con que concluye la 
fiesta de Pésaj. Son las últimas palabras que dijo Jesús en la cruz. Quiso decir 
que la verdadera y única Pascua eterna, para la cual había venido al mundo 
como Cordero de HASHEM que quita el pecado del mundo, había concluido. 
Olam Haba – Mundo venidero, vida futura. 
Oneg Shabat – Delicia del Shabat, generalmente viernes por la noches o sábado 
por la tarde. 
Omér – Es una medida. De la primera recolección se llevaba al Templo un Omer 
de grano como ofrenda de agradecimiento. Cuenta del Omer; son 49 días 
después de Pésaj hasta la víspera de Shavuot. 
Pele–Yoets El Gibbor Avi Ad Sar–Shalom – Consejero Maravilloso (Maravilla 
de Consejero), Elohim Todopoderoso, Padre Eterno, Príncipe de Shalom. 
Nombre en el Tanaj para el Mesías: Yeshayah (Is 9,6). 
Pésaj – Literalmente pasar por alto. Pascua, es la fiesta que celebra el Éxodo de 
la Nación de Israel de Egipto, de la liberación de la esclavitud bajo el liderazgo 
de Moshé. También se celebra la muerte y resurrección de Yehoshua Ha 




Mashíaj. Es, junto con Shavuot y Sukot, una de las tres grandes fiestas donde 
todos los hombres de Israel tenían que subir a Yerushalayim.  
Perushim; (Parush en pl.) – Los Perushim y los Tzedukim eran los dos 
componentes del establecimiento religioso en los tiempos de Yehoshua. Los 
Perushim se enfocaban en la Torah y en atender a las personas de forma 
ordinaria, más que de los rituales del Templo. Cuando el Templo fue destruido 
los Perushim estaban en la posición de desarrollar sus tradiciones hacia el estilo 
de vida para los judíos en todos los países. Esta tradición es la esencia del 
Talmud y del judaísmo religioso moderno. (Mt 3, 17). 
Rabbaní – Literalmente mi maestro. 
Rabbi – Rabí, Rabino. Literalmente maestro. En el judaísmo moderno un Rabino 
es alguien que es ordenado para determinar Jalajah (Ley Judía), para juzgar, y 
enseñar la Torah. Más recientemente el término Rabí ha venido a significar 
clérigo judío, director con responsabilidades congregacionales y comunitarias. 
Un Maestro de la Torah es un Rabino. 
Ramatayim – Arimatea. Pueblo al pie de la región montañosa de Eretz–Yisra´el 
(shefalah) al noreste de Lud y noroeste de Yerushalayim. En la región de Judea. 
Hogar de Yosef de Ramatayim quien tomó el cuerpo de Yehoshua y lo sepultó 
en su propia tumba. (Mt 27, 57). 
Rosh–Hodesh – La fiesta observada en el judaísmo, celebra cada mes lunar 
judío. (Col 2, 16). 
Shabat – 7° día de la semana, día de reposo. 
Sanhedrin – Corte Judía Religiosa. El Sanhedrin bajo tenía entre 3 a 23 jueces, 
el Sanhedrin alto en Yerushalayim tenía 70. 
satán, ha satán – Satán. El adversario, el diablo, la serpiente antigua, el dragón.  
Séder – Cena ceremonial que da comienzo a la fiesta de Pésaj (Pascua) en los 
hogares judíos, los Judíos Mesiánicos e Israelitas Mesiánicos. (Mt 26, 17). 
Significa en realidad Orden. En especial el que se sigue la primera y segunda 
noche de Pésaj. 




Sefarad – España. 
Sefaradi – Son los judíos cuyos ancestros provenían de España, y luego del 
Mediterráneo. 
Semijah – Imposición de manos, dádiva de autoridad, ordenación. (Mt 21, 23).  
Shabat (también Shabbat; Shabbatot en pl.) – Día prescrito por la Torah de 
adoración a HASHEM, en vez del tradicional Domingo.  
Shalom – Paz. También tiene sentido de tranquilidad, seguridad, bienestar, 
salud, contentamiento, consuelo, entereza, integridad y prosperidad. Saludo. 
Shalom aleijem; (aleijah en sing.) – Shalom sea sobre ustedes, sobre ti en 
singular. 
Shalom rav – Forma de saludo Shalom abundante.  
Shammash; (shammashim en pl.) – Servidor, sirviente, cuidador, diácono. 
Shaúl – Saulo más conocido por Pablo, griego Pavlos. El emisario de Yehoshua 
a los gentiles, también proclamaba las Buenas Noticias en todas las ciudades a 
su pueblo judío.  
Shavuot – La fiesta de las Semanas. Viene siete semanas después de Pascua. 
También llamada Pentecostés (del griego pentekostos, cincuenta) porque se 
celebra cincuenta días después de Pascua. Una de las tres regalim (fiestas de 
peregrinaje) cuando al pueblo de Israel se les requería subir a Yerushalayim a 
celebrar ante HASHEM, las otras dos fiestas de peregrinación son Pésaj y Sukot. 
(Hch 2, 1). 
Shejel – Medida de peso varía entre tres y seis décimos de una onza. En los 
tiempos de Yehoshua era una moneda de medio shejel y era raramente acuñada. 
se pagar el impuesto del Templo con un shejel de plata. (Mt 17, 24). 
Shimeón Kefa – Simón Pedro, uno de los Doce emisarios de Yehoshua.  
Shivah – Literalmente siete. Después del entierro de un pariente cercano, un 
judío en luto permanece en casa por siete días y a este se le llama aguardando 
shivah. (Jn 11, 19). 




Shofar – Cuerno de cordero o antílope, a veces traducido como trompeta. (Mt 
24, 31). Se hace sonar antes de los rezos, para que los cielos se abran y así 
pueda pasar la oración a las alturas. 
Shoshanah – Susana, una seguidora de Yehoshua. El nombre significa lirio o 
rosa. (Lc 8, 3). 
Sinagoga – Institución más antigua del Pueblo, significa asamblea o reunión. 
Sukot – (Sucot). La fiesta de las Cabañas, Tabernáculos791. Celebra los cuarenta 
años que el pueblo de Israel vivió en sukot (tiendas) en el desierto cuando 
salieron de Egipto hacia Eretz–Yisra’el. También se celebra el nacimiento de 
Yehoshua en el primer día de Sukot. Es una de las tres fiestas en que a los 
Israelitas se les requería subir a Yerushalayim. (Jn 7, 1 – 3). 
Talento – Medida de peso que varía entre 60 y 100 libras. Un talento de oro 
valdría alrededor de 300,000$ al precio actual de 300$/onza. (Mt 25, 15). 
Talmid; (talmidim en pl; talmidah en fem) – Discípulo, estudiante. La relación 
entre un talmid y su rabí era muy estrecha: no sólo el talmid aprendía los hechos, 
procesos de razonamiento y como llevar a cabo prácticas religiosas de su rabí, 
sino también lo consideraba a él como a alguien a quien imitar en conducta y 
carácter. Ver: (Mt 10, 24–25, Lc 6, 40, Jn 13, 13–15) El rabí era considerado 
responsable por sus talmidim (Mt 12, 22; Lc 19, 39, Jn 17,12).  
Tanaj – Acrónimo formado por las primeras letras de las tres partes de las 
escrituras hebreas: Torah, Nevi´im y Ketuvim. Por lo tanto, es el Antiguo 
Testamento. Tanaj es referido como escrituras o escrito está referenciado en la 
mayoría de las traducciones del Nuevo Testamento. La razón por la cual los 
escritores citan tan frecuentemente el Tanaj es que ellos entienden que es la 
                                            
 
791 En la Biblia editada por el Vaticano, Pueblo de Dios, esta fiesta viene referida en (Jn 7, 1–3). 
“Después de esto, Jesús recorría la Galilea; no quería transitar por Judea porque los judíos 
intentaban matarlo. Se acercaba la fiesta judía de las Chozas, y sus hermanos le dijeron: «No te 
quedes aquí; ve a Judea, para que también tus discípulos de allí vean las obras que haces. 
Cuando uno quiere hacerse conocer, no actúa en secreto; ya que tú haces estas cosas, 
manifiéstate al mundo».” 




Palabra autoritativa de Elohim. (Mt 4, 4) que contiene 613 mandamientos del 
Tanaj.  
Tefilin – Dos cajas negras de piel que contienen rollos con pasajes del Tanaj (Ex 
13, 1–16; Dt 6, 4–9; Dt 11, 13–21). Durante las oraciones en la sinagoga los 
hombres usan una caja atada a la mano y el brazo y la otra atada a la frente, en 
obediencia a (Dt 6, 8). Los tefilin son llamados filacterias en la mayoría de las 
traducciones. (Mt 23, 5). 
Tetragrámaton – Nombre santo del Eterno de 4 letras (YHWH). 
Torah – Literalmente significa enseñanza. Pero usualmente es traducido Ley 
porque el griego usa el nomo (ley) para traducir el hebreo Torah. La coposición 
se divide en tres secciones: (1) Primeros cinco libros de Moshéh, el Pentateuco 
(Génesis, Éxodo, Levítico, Números, Deuteronomio), llamados la Torah escrita. 
(Mt 5, 17). (2) A lo que se añaden Nevi´im (Profetas) y Ketuvim (Escritos) al 
Tanaj. (Jn 10, 34). (3) Y el material adicional (Torah Oral)  que es considerado 
en variantes de grados autoritativo en el judaísmo. (Ga 5, 3). Torah en minúscula 
puede ser entendida genéricamente como ley o principios humanos. (Rm 7, 21).  
Torah, maestro – Este término traduce el hebreo sofer; (sofrim en pl.) que 
corresponde al griego grammateus, y usualmente es traducido como escriba. 
Los escribas del primer siglo eran aparentemente maestros de la Torah no 
ordenados. (Mt 2, 4). 
Tziyon – (Sion) El Monte Tzion era originalmente La Ciudad de David, al sur de 
la moderna Ciudad Vieja de Yerushalayim. Después el nombre de Tzion vino a 
significar metafóricamente el Monte del Templo, en Yerushalayim, la gente de 
Yerushalayim o el pueblo de Israel. (El monte que ahora es llamado Monte Tzion 
le fue dado este nombre en el siglo cuarto d. C.). (Mt 21, 5). 
Tzedukim; (Tzadok en sing.) –  Saduceos. Uno de los dos componentes del 
establecimiento religioso en los tiempos de Jesús, los otros eran los Perushim. 
Los Tzedukim tendían a ser adinerados, más escépticos, más mundanos y más 
deseosos a cooperar con los conquistadores Romanos que los Perushim. Los 
Tzedukim se enfocaban hacia los rituales del Templo, así que su destrucción en 
el 70 d. C. destruyó su viabilidad. (Mt 3,17). 




Tzittzit; (tzittziyot en pl.) – Flecos, especialmente hechos, usados en las cuatro 
puntas del talit de un hombre, de acuerdo con la Mitzvá. (Nm 15, 37–41). En 
tiempos antiguos el talit era una capa o manto de uso diario, normal. Después 
que las ropas dejaron de ser hechas con puntas, esquinas, el judaísmo moderno 
creó el talit moderno (chal de oración) para que la Mitzvá pudiera ser observada. 
(Mt 9, 20). 
Velas del Shabat – Velas que enciende la mujer el viernes antes de anochecer 
y recita algunas oraciones para recibir el Shabat. 
Yeshiba – Escuela de Torah. 
Yerushalayim – Jerusalén.  
Yom Teruah – Fiesta de las trompetas. 
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Ilustración 441: Dra. Ángela Di Curzio, responsable de las Catacumbas de San Marcelino y San Pedro en 
Roma. Fotografía: Esther Santillana Reinoso. Diciembre 2016. 
 
Ilustración 442: Diferentes momentos de la investigación llevada a cabo en el Museo Británico de 






Ilustración 443: El Dr. Emili Puech y fray Jorge Francisco Vargas Corvacho de la École Biblique et 
Archéologique Française de Jerusalén. Fotografía: Esther Santillana Reinoso. Diciembre 2017. 
 
 
Ilustración 444: El Dr. Jonatan Adler y Ana Mafé García en el campus de la Universidad de Jerusalén. 







Ilustración 445: Momentos antes de entrar en la National Library of Israel de Jerusalén. Fotografía: Esther 
Santillana Reinoso. Diciembre 2017. 
 
Ilustración 446: Ana Mafé García junto al Santo Cáliz. Octubre 2017. Esta es la distancia más próxima a la 
que hemos podido acceder al objeto de estudio de nuestra tesis. Cortesía de la Catedral de Valencia. 
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